لز اثالى 


(لاب لعن ير 


أسناذ لشفي المت في مهام اليقَسِنْ يومف 


طبعة ثانة منفحة 


24 اثانى 


المطبعة الكاثو ليكية 


كل الحقوق محفوظه 


عرضنا » في الخر.ء السابق » نظرية ابن رشد في الوفاق بين الوحي 
والعقل »> بين الدين والفاسفة . 

وغرضنا الآن البحث في ها اذا كان ابن رشد قد وق عملا الى 
اقامة هذا الوذاق . ان بين الاسلام والفلسفة الرونانية. مسائل عديدة 
مشتركة » وان النظرة الى هذه المسائل لم تتكن دائًاً واحدة » فا كانت 
حلول ابن رشد » وهل استطاع ازالة كل خلاف 9 

ولنقل قبل كل تفصيل » ان ابن رشد ظل اميئاً لنظريته العامة » 
فيز بين ظاهر الشسرع وباطئه » جاعلا من الظاهر اعان العامة » ومن الباطن 
حقيقة يصل البها الفلاسفة بالتأويل » ونحرم عليهم البوح ا اهتدوا اليه. 

واذا من امام ننيجتين غريتين : 

الارلى : لا ال الى التوفيق بين ايان العامة والفلسفة > لانههما 
احداناً متناقضان . ان الوفاق الوحمد بدنها هو فصلها : ايان العامة غير 

الثانية : ان ايان الخاصة يتفق وفلسفتهم ٠.‏ 

على ان هؤلاء الخاصة لا يبوحون بائا:هم » ثمن اين تعرفه 9 ان 
ابن رشد يعرض بوضوح » ف مناهج الادلة » ما يرام من ظاهر التسرع . 
ولكن هل لهذا الظاهر باطن » وما هو 9 هذا ما يستحيل عليك » 
اكثر الاحمان > ان تتسئه . وانك لتحتاج الى معرفة رأبه الفاسني 
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الخاص في بيالة ما » والى معرفة رأي ارسطو استاذه فيها » والى ان 
تقدر رأنه تقديرًا ولو اصطدمت بنصوص خا لفة - قبل ان تقرر عفيدنه 
الخاصة ٠‏ ' 

ذاك ان ابن رشد كان يقول بكيان التأويل » وحاراة العامة في . 
الظاهر » وكان يْدى الاضطهاد وكيد المساد » فهن الطسعي ان نعثر 
له على نصوص لا تعبد عن رأه » بل قد تكون مناقضبة لهذا الرأي 5 
ان ابن رشد يؤكد انا ان كتاب تبافت الترافت نفسه ليس من الكتب 
الفلسفية الخاصة : « كل ما وضعنا في هذا الكثاي فلس هو قولا صناعياً 
برهانياً » واما هي اقوال غيد صناعية » بعضها اشد اقناءً من بعض .»'' 

وعليه لا تدهش اذا ما نسبنا لابن رشد رأياً » وعثرت له على نص 
يخالف . وانا سنكون حذرين » فلا نلقي الكلام لوا » بل نبحث 
مسائل الوعبي مستندين الى قرائن ونصوص © غير غافلين عن نظرية 
فلشيوفا النامة دولا نافن غا ان لارسطو ليه دن الود 

اما اهم هذه المسائل فهمي : 

(- وحود لله 

1 يكو نان رشة ورد الا أو .كاك فهك زان «الاندقة الغرر 
ومتتكاميهم متفقون على هذا الرأي . انما الخلاف كان كبيرا على براهين 
اثبات الله » على سبل الوصول اليه ٠‏ 

وان ابن رشد يستعرض اولا براهين الحشوية والاشعرية والصوفية 
- وكلبا غير صالة - ثم ينتهي الى عرض ما يعتقده براهين الشرع. 

برهات المشويه : 
قالت المشوية بان معرفة الله لا تتم عن طريق العقل » بل عن طريق 
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الايان . واذا كل برهان عقلي عناء باطل . 

ورفض ابن رشد هذا الرأي » محتجا بان القرآن نفسه يدعو الى معرفة 
الله بالادلة العقلدة » عن طريق معرفة الخلوقات”'. 

برهان الاشعريه : 

اما الاشعرية فرأت عمكس اللشوية » رأت ان التصديق بوحود الله 
لا يكون الا بالعقل ٠‏ 

ودايل الأشعرمة يستئد الى حدوث العالم 4 وبالتالى الى أزوم فاعل 
بحدث . 

ويرى ابن رشد في هذا الدايل نقصين : 

النتقص الاول هو ان هذا الدليل غير صحيح : ان ححددث المالم » 
ولا شّك » ازلي . وفعل الخلق كذلك ازلي ٠‏ ولا يجوز ان رتأخر المفعول 
عن فعل الفاعل » ان يتعلق عالم حادث بفعل ازلي . اذن العالح قديم » 
لا حادث . 

اما التقص الثاني فهر ان هذا الدليل عسير عويص يفوق افهام العامة » 
وتكليفهم معرفة الله عن هذا الطريق هو من باب تكليف ما لا 
يطاق ٠‏ 

ان الشرع قد سلك غير هذه السديل »> « واستمل لفظ اللدوث او 
القدم بدعة فى الشسرع 0 

وهات القو 1 
اما الصوفية ققد اعتصت بلالهام » وقالت بان معرفة الله « شي. 
١‏ دأي الحشوية » في نظرنا غريب * اذ كيف يستقيم ايان بوحي > قبل اثيات 


وجود الله » وامكان الوحي نفسه > بل وواقع الوحي . 
0( مناهيج الادله : ص ١؟‏ 
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يلقى في النفس » عند تحريدها من العوارض الشهوانية » واقبالها بالفكرة 
على المطلوب.»'' ويعلق ابن رسّد على هذا الرأي بقوله : « ان هذه 
الطريقة » وان سامنا وجودها » فائها لست عامة للناس > ها هم ناس ,»”' 
ثم ما تبقى فائدة النظر العقلى في الانسان » ولم يدعو الترآن الناس الى 
مثل هذا النظر 9 
ىت 

بنتمى ابن رشد من عرض الآاراء المتقدمة » ومن نقدها » مدعا 
اما | لا توافى ظاهر الشرع او باطنه > ناعياً علا تقصيرها عن برهان 
العاماء > وابغالها 5 أمور عويصة إسشحيل فهيها 0 

واذًا ما برهان الشرع على وجود الله » وما برهان العاماء 9 

ان للشمرع دلملين : دليل الاختراع 4 ودامل العنانة . 

دليل الاختراع : 

اما دليل الاختراع فيقوم على هذا : انا .ؤى اجسادًا جادية » ثم 
تحدث فممأ اطياة » ويحدث الس والعقل » وؤى حركات عاوية مأمؤنة 
بااعناية ع هنا » ومسخرة لنا ٠‏ ويستحيل حدوث اسلماة واحلس والعقل » 
كا يستحمل تسغير حركة الدماوات » دون افتراض خترع موجد لها . 
ويستشهد ابن رشد بآيات كثيرة تدل على هذا الاختراع » من مثل :« ان 
الذين تدعون من دون الله ان يخلقوا ذباياً » ولو اجتيعوا له !» 

دليل العناية : ش 

واما دليل العناية فظاهر ايضأ من آيات الشرع »> وظاهر من نار 
العقل . 

0 مناهج الادلة ص 44 
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ان العقل » اذا تصفح العال » راه مسكونا على نحو خاص من شكل 
ووضع وقدر » موافقاً مجسيع اجزائه لوجود النبات والليوان والافسان» 
مسدذا نحو هذه الغاية تسديدًا محكنا . وهل يكون هذا اتفاقاً » 
دون صانع ححكم » قصد ذلك واراد 5 

وان الآبات الدالة على عنارة الله كثيرة . منها : « الذين يتفكرون 
في خلق السماوات والارض : ريئا » ما خلقت هذا باطللا ...> ومنا : 
«تمارك الذي جعل في المماء بروجا » وجعل فبا سراجاً وقرًا مديرًا !». 

ىت 

ان دليل العناية هذا ليس سوى دليل النظام الشائع في الكون » 
الذي طلما استند اليه الفلاسفة . وان الى ابن رشد جديد فبتعيئه لهذا 
النظام غاية » هي وجود الماة » وو<ود الانسان خاصة ٠‏ 

.© 

ينامي ابن رسد من عرض دلبلي الاختراع والعئاية » عن طريق الشرع » 
وانت تنساءل ما ثقته مهذين الدليلين » وهل ثم براهين اخرى خاصة بالعاماء . 

ان ابن رشد يؤكد > في مناهج الادلة ©» ان هذين الدليلين هما 
ايضاً دللا العداء . وان يتكن ثم فرق ففي فهم العاماء فهساً اعمق لم 
في العالى من كال الصنئعة » وجليل الطإسكمة . 

على ان ابن رشد يتطرق © في غير مناه الادلة » الى فروق ابعد 
من ذلك . 

انه يرى اولا ان عناية الله لا تتعلق بالاشخاص الا يقدر ما تتعلق 
بانواعهم »> « اما العناية بالشخص باحو لا بشركه فيه غيده », فذاك سىء 
لا يقتضيه اللود الالمي”'. 

ويرى ثانياً ان الاشتراع لا يتعاول سوى اللياة والمس والعقل واسطركة» 
> 1 لعا طد الطبيعة : ص 11١97‏ 
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ففللة قا مى الملل الغلاث - المبودية والنصرانية والاسلام القائلين 
« بان ار الذي ببدع الوعود يملته » وكترعه راع »6 وانه 
ليس من شرط فعله وجود مادة فيها يفعل » بل هو الخترع للتكل » 
و ..٠.‏ ياقه يكن ان يحدث سي. من لا دى ٠ ٠‏ ل انه يبوى 0 ارسطو 
ان الكون هو تعد 5 اطوهر » وازه لا يتسكون دي من لا سيء 4 
بل من موضوع : «... المدذهب الذي اخذناه عن ارسطو »> وهو ان 
الفاعل اما يفعل المرتكي من المادة والصورة » وذلك بان يرك المادة 
ويغيرها حتى. يخرج ما فيها عن القوة :الى النغل 4" 

وخلاصة ذلك ان المولى ازلية » غير معاولة » حركها الله » واستخرج 
منها الصور الكامنة فيها . ويخالف هذا رأي الاديان الثلاثة القائلة باختراع 
الكان جلة 5 هولى وصوره حدمو ليا سىء 4 بقدرثه اللامتناهة 3 

قلنا ان رأي ابن رشد مخالف لاراء الاديان الثلاثة » لا لاراء 
متكليها فقط » وانه مخااف العقل ايضاً : ان الله خالق كل شيء > ان 
استغنى عنه كائن »> امسكن استغناء الكل . 

٠‏ م صفات ا 

صفات الله » القي صرح بها الكتاب » سبع : العلم » والمياة > 
والقدرة » والارادة » والسيع 4 والمصر م( والكلام 3 وهى صواثت 
متفق علا بين المتتكدين . 

سلت ابن رسّد هذه الصفات دآيات قرانية 4 وبأدلة عقلمة سهلة ٠.‏ 

ولك : ف ما أوردم م مَنْ هذا القسيل طريف »> أو موضوع بزاع . 

على أله يتطارق 4 دعد ذلك الى مسألئين دقبعكين هم : كدفية عم 
الله » وعلاقة الذات بااصفات . وانا نسط لك رأيه في هاتين المسألتين. 

)١‏ بفسس ما بعد الطبيعة د ص:145-؟.5| 
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علم الله. : 

قال النكادون ان الله يعلم اللحدثات بعلم قدي » لا حدث . 

والطال ان هذا الرأي غيد مصرح به في الشرع : لم يتكلم الشرع 
عن علم محدث او قديم » بل الظاهر منه ان الله « عالم بالثيء قبل ان 
يكون على انه سيكون » وعالم بالثىء اذا كان على انه قد كان » 
وغال عا قد تلك فى يوقت "تلله »فلكتت النامة: 11 الفلزهن أن 
القول بعلم محدث او قدي بدعة في الاسلام . 

2 

ولكن ما رأي ابن رشد كفيلسوف > في علم الله بالمحدثات 9 

يقرر ابن رشد اولا المشكلة على هذا الشكل : الحدثات > قبل 
وجودها > غيرها بعد ان توجد . فان كان علم الله بها واحدا قبل ان 
توحد »6 وبعد ان توجد - اي قدءا - لم يكن عا بالثىء على عا هو 
عليه . وان تغيّر عمه مع المعلوم » كان له علم حادث . واذً! يجب : اما 
ان يتغيد علم الله مع المعاوم الحدث »> واما إن يجهل الله المحدثات . وكلا 
الاصرين مستحيل : 

ويحل ابن رشد المشكلة على الوجه التالي : ان علم الله بالاشياء غيد 
عاهنا .ها :ان علهنا متأخر عن الاشاء » معاول لا » ولذلك هو يتغير بتغيرهاء 
ويحدث مجدوثها . اما علم الله فعلى مقابل ذلك : انه سايق للاشياء » علة 
لها » ولذلك لا يتغير معها » ولا يحدث في عامه تغير عند وجود معلومه . 

الذات والصفات : | 

هل الصفات هي الذات ام زائدة على الذات » هل الصفات هي 

بفطية اع مسحو 1 
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برى ابن رسّد ان ظاهر الشمرع م دعر ض 51 المشفكلة © دل ات 
الصفات دون تفصل . وعليه فليقفتصر اوور على الايمات بالصفات دون 
التطرق الى احاث أن يبلغ قبا بقيئاً . 

ان مسألة الذات والصفات بدعة في الاسلام » اثارها المتتكامون > 
وغالت الاشعرية والمءكزلة في الحدل فيبا » الاشعرية تيز بين الذات والصفات» 
والمعتزلة تنفي كل تيز . 

ان المتتكدين خالفوا ظاهر الشرع » وعاءوا اجمهور ما لا يطيق فهيه» 
وما اتوا على ارائهم ببرهان . 

ىت 

ولكن م رأي ان رسد كفبلسوف 9 

يرى ابن رسد أن الصفات غير زائدة على الدذات > واما هي صفات 
مضافة » او مساوبة » او متوهمة » لا تحدث كثرة في الذات : « ان 
الي الواحد بعينه » اذا اعتبر من جهة ما يصدر عنه سيء غيده » همي 
قادرًا وفاعلا : واذا اعذبر 4 من حهة ادرا كه لمعو له 4 عى عالما ٠‏ واذا 
اعتبر العلم ».من حدث هو ادراك وسسب للحركة 4 عي حي .»7 

ان ابن رشد يرى ما ثرى المعتزلة » اما يعبب على الممتزلة ادلتبا » 
ويعدب تعلها هذه الاراء للجمهور ٠‏ 

م - بعث الرسل 

في هذه المسألة مسائل » وهى : طبيعة الوحى 6 ثم طبيعة المعجزة > 
ثم دلالة المعجرة على صحة دعوى رسول . 

بتعرضص ابن رسّد الوحمى 4 في منا هج الادلة 4 قبراه اعلاماً من الله 
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للناس ما في نفسه » وذلك دطرقٌق ثلاثة : الاول ان بفعل ف السامع 
فعا يسكشف له به المعنى المقصود » دون واسطة اللفظ ٠‏ والثاني أن يعبر 

عن المعالي بالفاظ يخلقها في نفس من اصطفاه » وكأنه يكليه تكليا . 
والثالك ان يرسل له ملكا فبوحى باذنه ما يثاء . 

هذا ظاهر الشرع 5 ولكنها رأي ابن رشد الخاص 9 

هذا الرأي لا بعرضه بنوع واضح بح » بل نسلئتحه من بعض أراثه : 

ان ابن رشد تجعل عن ا نوع . من الوحى “فقول عا رضفة : 
«وقن ركرة عن كلزم 3 ها يلقيه الى الملماء الذين هم ورئة الانبياء» 
بواسطة البراهين .»'' وجاء في نص آخر : « الفلسفة اما تنحو نو تعريف 
سعادة بعض الناس العقلية » وهو من شأنه ان يتعلم الحتكدة » والشسرائع 
تقصد تعلم الهور.»”' وفي كلام. له عن ارسطو يدعو الى شرح اقاويله 
وايضاحها معللًا ذلك بقوله : « ان الشريعة الخاصة بالمنك). هي الفحص 
عن جيع الموجودات » اذ كان االق لا يعمد بعبادة اشرف من معرفة 
مصئوءاته التي تؤدي الى معرفة ذاته سبحانه على اللقيقة » الذي هو 
اشرف الاعمال عنده > واحظاها لديه . جمانا الله 'وابآ؟ من استعمله مبذه 
العيادة» 00 هي ي أشرف العمادات» واستخدمه يبذه الطاعة ابي هم هى 
الطاعات »59 | 

ثم انه حين حاول- التوفيق بين الدين والفلسفة » جعل هن الفاسفة 
اصلا يُرجع البه في فهم الوحي وتأويله » وهذا يعني نا ان الرحي لا 
يعلّم ما لا يستطيع العقل وحده الوصول اليه . 

يظهر من اراء ابن رشد هذه ان البي لا يخْتلف من الفياسوف الا 
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بالتعمير » بكلام حازي وضع لافهام الهور »6 ولس الفبلسوف اليه 
والنة] 
طبيعة الممجزة : 

يرى ابن رشد ان المعجرة من مبادى' الشرع » التي لا يوز للفلاسفة 
التتكلم عنبا » والحدل فيها .”' 

على انه » في مناهج الادلة ». يبحث في المعجر فمقسمة نوعين : 
اليل الزاق#:والمسكر امتاسين + 

المعجز البراني كفلق البحر » والمثي على المباه » اما المعجر المناسب 
فهو ما لاءم غاية الرسالة- اي الاعلام بالغيرب » ووضع الشرائع الموافقة 
للحق » المفيدة اسعادة جبع الخلق - والى خارقا المعتاد . 

دلالة المعجزة على الرسالة : 

رأى المتتكاهون ان المعجر البرافي » اذا اقترن بدعوى الرسالة » دل 
على صحة الرسالة دلالة قاطعة . 

ويرى ابن رشّد ان طريقة المتكلبين هذه مقنعة لاجمهور » دون 
العلياء . وله على ذلك : 

اولّا : ان لا علاقة بين المسجز البرانى والرسالة . 

ثانياً : ان الماسكلمين سآموا بظهور الممجرات على دي الساحر - وهو 
غيد فاضل - فلاذا لا تصدر على يدي شخص يدعى الرسالة كذياً 9 

ثالث : ان الرضول 7 حدّى يجارق غير القران : « قالوا : أن نؤمن 
حتى تفْجّر لنا من الارض ينبوءاً ... قل سسحان رلي » هل كنت الا 
بشرًا رسولا 9 » 


سالا 


ويرك ابن رد ان الممجر المناسب وحده يدل على صفة الشنوة ىا 
يدل الابراء على صفة الطبيب . اما المعجز البراني فقد يقئع ا#هور فقط: 
« ويشيه ان سكون التصديق » الواقع من قبل المعجز البراني هو طريق 
جور فقط » والتصديق من قبل المعجز المناسي طريق مشترك الجيهور 
والعلياء . فان تلك الشسكوك والاعتراضات التي وجهناها على الممجزالبرالي» 
لس يشعر مها امهور ١‏ لكن الشرع » اذا تؤمل » » وجد انه اعتمد 
المعدر | لاحلى والمناسب » لا المعحر البراني ١)‏ 

بت 

ونحن نرى ان المعجز البداني ادل على الرسول من المعجز المناسب . 
ذاك ان المعجز المناسي هو دليل دقيق يعسر - حتى على الخاصة - 
الاقتناع به » واقناع الغير » لانه يقوم على تقدير صلاح الشريعة » 
وموافقتما اكول الانسان وسعادته » وهذا التقدير لا يتجاوز حد الاقتناع 
الادببي . اجل ان ضلالا في الشريمة » او حثًا على المتكرات »> لدليل 
على فسادها . اما مت يجوز كلام ما حد العقل » ومتى لا يجوز > فاعصس 
لا يقطع به مطلقاً » او لا يقطع به الا بعد شق النفس 

اما المعجز البرالي فالنئدت من وقوعه اسبل . اما دلالته على الرسالة 
فتستقم اذا اقترنت بدعوى الرسالة . ذاك ان كل معجزة فعل الله > 
ويأبى كال الله ان يستشبد به كاذب» ويطلى هئه معجزة » فاستجسه » 
مشر كذيه.اما معجرات السحرة فامر لا تسلم يه. 

ه» - القضياء والقدر 
يرى ابن رشد ان هذه المسألة من اعوص المسائل الشرععة. 
ان يات التكتاب في ذلك متعارضة » بعضها تدل على ان الافسان 


0 منا هج الادلة : ص ؟١٠‏ 


ال 


مجمور »> وبعضها على انه غير مجمور . وربا ظبر ذلك التعارض في الآبة 
الواحدة : <ها اصايك من حسنة فن الله » وما اصابك من سثة من 
نفسك . » وقد اختلف المسامون في فهم هذه الايات > فقالت الإبرية 
باطبر » وقالت. المعتزلة بقدرة الانسان على اأسنة والمءصية. اما الاشعرية 
فراءمت أن تألى يقول وسط © ذقاات «أن الانساتث صكسما » وان 
الملكتسي به والكسب خخاوقان لله تعالى . وهذا لا ممنى له > فاذا 
كان الاكتساب والمكتسس خلوقين لله سبحانه » فالعيد لا بد بور 
على اكتساده . »” 

ثم ان ادلة العقل متعارضة ارضاً .ذلك انه اذا فرضنا الانسان خالقاً 
لافعاله » لم يكن الله خالقاً كل شي. . واذا فرضنا الله خالهاً لافمال 
الانسان » كان الانسان محمورًا » وكان الأتكليف من باب ما لا يطاق » 
وبطلتك الصنائع عامة . 

واذا ما اهل الصحيح 9 

يرى ابن رسّد ان للانسان قدرة على فعل الاضداد. على ان الارادة 
لا تعمل الا عؤاتاة اسباب سخرها الله من خارج او من داخل » وهي 
اسباب تحري على نظام محدود » وترتب منضود . واذ! افعالنا تابعة 
لهذه الاسباب > جارية على نفس النظام والترتس. 

وعليه فاذا تسدتث الافعال الى ارادتنا فقط »> نقيت الحبر . واذا 
نسبتها الى الاسباب الدافعة فقط »© اثيته. ومن ثم كان الأعارض في آيات 
الشرع. 

ان الانسان خالق افماله جبرًا. 

انه خااق افعاله » لان الافعال اعراض » لا جواهر » وخلق اللواهر 
فقط مقصور على الله.ان الانسان يخلق الاعراض »2 والا لما كان فاعلا » 


ه٠. المختارات : ص‎ )١9 


ولما عرفئا ان ثة فاعللا للعالم اصالا - لان المسكم على الغائب في ذلك 
من قبل الأنكم على الشاهد - ولا ميزنا طبرعة عن طبيعة » وكائنا عن آخر . 

وان الانسان ممور على ما يعمل » لان ١سماياً‏ قاهرة تدفعه الى ذلك . 

دكن كيف يكون الله عادلا » ويدفع الانسان بواسطة تلك 
الاسباب الى فعل الشر » فاهلاك 9 

يرى ابن رشد ان الاسباب يفاتها تدفع الى الخير » اما بالعرض 
ينتج عنما شر > لا في تركيب الانسان من نقص . وعليه لم يكن بد 
من احد اثذين : اما عدم خلق الانسان » واما اياده كا هو بره 
الاكثر وشره الاقل . ومن الواضح ان ا1-ك.ة والعدل يقضيان بايحاد 
الذير الاكثر مع الشر الاقل » لانه افضل من اعدام اير الاكثر لمكان 
وجود الشر الاقل 5 

5 

ان نظرية ابن رشد هذه #وي مبادى' عديدة © منها صحبحة > 
ومنبا فاسدة . 

هن مبادثه الصححة ان الانسان فاعل حتاً لاذماله » خلاف ما رأى 
الغرالي » والاشعرية عامة » وانه يستطيع خلق الاعراض لا اللواهر. 

ولكن من اط ان مل الانسان سبي الاعراض الوحيد > والا 
انكرنا شمول خلق الله . ان الله والانسان يخلقان فعل الانسان »> لا 
متعاوزين » 21 اق بعضه » بل كي يخلقه كاملا ف نطاق ساملله 
الخاصة . 

وان الانسان يعمل نحث تأثير اسباب خارجية وداخلية تمد كثيرًا 
من حريته . واتكن اخطأ ابن رشد - وفلاسفة العرب عامة - حين 
اعتبروا كل سب قاهرا . ان الانثسان » حين يعيل » لسبب يعيل » 
اما السرس قد يكون قاهرا » وقد يكون مثرياً فقط . 


15 


ان نظرية ابن رشد انكرت شثمول الخلق » وانكرت ءلياً حرية 

الانسان » فلم تأت بصالح او طريف . 
هو- العاد 
المعاد اثئان دان وروحالي . 
اناد اناق : 

برى اين رد ان ظاهر الشسرع مثّل المعاد بالامور ادمانية 4 لان 
ذلك افضل ُْ نظر امهور » واحث له على الفضلة : وبالتالى الاعتقاد 
بالمعاد اماي فرض على الماعة . 

والخاصة ١ا‏ يعتقدون 9 

يرى ابن رشد - ردًا على التزالي الذي كثَّر الفلاسفة لانكارهم 
المعاد الممانى - ان آيات المعاد تحتمل التأويل »> وان على الخاصة ان 
يعتعدوا م اوصاهم النه التأويل 4 والا يصرحوا ها دمتقدون . ويعق هذا 
ضع ان رأي الخاصة غير رأي العامة . 

ثم ان ابن رشد يقول باستحالة عدد لا يبابة له بالفمل » نفوساً كان 
او اجساماً » ىا يقول بقدم العالم والانسان . وعليه يستحيل بعث 
الاجسام » لان ذلك يؤدي الى وجود عدد من الاجسام لا نبساية له 
بالفعل 4 اي 90 معدو ذانه دو<ودهة 7 4 وهو محال 8 

المعاد الروحالي : 

يرى ابن رشد ان خلود النفس ثابت عقليا » خلاف ما ادعاء التزالي 

على ان فماستوقنا برق ان النفس الشرية واحدة » لا التعدد بمعدث 
الابدان . وابما نفس ازلية تتصل بالاجسام اتصال شماع الشيس بلمراياء 
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فحل 


تي اذا انقطع هذا الاتصال عادت الى وحلتها السابقة . 

يرى ابن رشد وحدة النفس اا لدة - او العقل - لاسباب عديدة » 
اخصبا ان القول يتعدد النفوس يؤدي الى وجود عدد لا نباية له بالفعل » 
وهو محال : « ومن اجل هذا قال بالتناسخ من قال ان النفوس متعددة 
بتعدد الاشخاص »6 واببا باقئة .»"' 

وتتساءل ما الثواب والعقاب » وكيف يستقم جزاء » اذا كانت 
نفس الشر واحدة 9 كيف يتميز الصالح عن الشرير 9 

ان ابن رشد لا يعرض لهذا السؤال مباشرة » ولا يحب عليه » 
وهذا نظل حائرين مترددين . ولعل في هذا النخص سيلا الى المواب . 
قال ابن رشد : « ان ارسطاطالس يرى ان السعادة للئاس » يا هم ناس» 
اما هو اتصالهم بالمقل الذي قد تبين » في كتاب النفس > انه مدأ محرك 
وفاعل لنا . وذلك ان العتول المفارقة » با هي مفارقة» يجي ان تتكون 
مبدأ لا هي له مبداً بالنحوين جميعا » اعني ما هي محركة » ومن 
حدهة ما هي غاية ٠‏ فا لعقل الفعال » من جهة ما هو مفارق ومبداً لنا » قد 
يجب ان يج ركنا بقدر ما يحرك المعشوق العاشق . وان كانت كل حركة 
ققد تحن لقصل اقل الذئ بعر كها عل بدية النارة © دراعن أن 
كين ع رارف نذا ادن للنارق 4خ مقرو قد جلقنا عت دنا 
الممدأ الذي علقت به الماء » كيا يقول ارسطو » وان كان ذلك تنا 
زماناً يسيرًا . »'' وجاء في نص آثخر : « ان السعادة القصوى » وهو 
النظر الى العقل المفارق » هو بقوة تحدث في العقل النظري عند كاله.»”" 

بدو عن هذين النصين ان سعادة النفس في مشاهدة العقل الفعال » 

)١‏ تحاقت التهافت : ص ه7ا] 

«) تقسس ما بعد الطبيعة : ص 5-1111؟([1!| 

#م) نقسس ما بعد الطبيعة : ص ٠؟١|‏ 


١م‎ 


عند باوغ كالها » وان هذه المشاهدة لا تدوم الا زماناً دسير| 5 
2 
ان ابن رشذ يحمل من العقل الفعال واه العقل الانساني''. ونرى 
ان العقل الفعال هو > في نظره »6 النفس الشرية العامة » او العقل العام» 
يتصل بالايدان فترة المياة » ثم يتركها . ويستحيل »> مع نظرية كهذه» 
القول مجراء. ابدي كئ) يعأمه الاسلام » ويفرضه العقل . 


ملم عام 


لوقه طبنب لل في الطب وشرح »> ولكنه ما الى بطريف »> 
او بلغ شاو ابن سانا . ٍ 

وابن رشد فقيه مارس الفقه ليقضي في الناس > فوضع فيه كتابا 
وافمير + 

وابن رشد شارح كبيد شرح لطائفة من اليونان والعرب » ولكنه 

0 باحد عنايته بارسطو > لانه , بعجب يأحد اعحانة به > ولآن 

خليفة سأله شرحه ٠‏ وائما شروحه وحاث به الى لماب فكرة ارسطو 4 
فنكان ادق فلاسفة العرب فهاً لها > واكثرهم با تأثرا » واعقهم 
بسسبا في الغرب تاثيرا . 

وابن رشد عني بالتوفيق بين الدين والفلسفة » وبا جر ذلك من 
مسائل .ومشاكل . 

لقد حاول هذا التوفيق في كتابه فصل المقال . ونستطيع ايجاز 
اراثه في بءض قضايا : 
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» العقول الشرية متفاوتة » والناس ثلاثة اصنئاف : برهانيون‎ - ١ 
. وجدلون »> وخطاببون » اي فلاسفة » ومتكلون > وجهور‎ 

- والوحي قد راعى هذا التفاوت > فتتكلم كلاماً محازراً » له 
باطن وظاهر . الظاهر فرض الخهور » والباطن نصب الخاصة . ١‏ 
ال متتكلمون فتائهون بين الاثئين » تابون عن الطريق السوي ٠‏ 

*" - يصل الخاصة الى الباطن بالتأويل » والتصريح بهذا التأويل 
كفر . 

ه - يتفق باطن الششسرع والفلسفة » لان كلها حق > وبالتالي لا 
خلاف بننه) . 

لا بل الشرع نفسه » اذ دعا الئاس الى معرفة المخلوقات 
للاستدلال منها على معرفة الأالق » قد دعاهم الى درس المنطق والفلسفة . 
درس الفلسفة واجب ديني . 

. عل انه من ٠‏ الخجاقة ان يدعي مؤمن ابداع الفاسفة دفعة . 
علدنا ان تأخذ ما خلفه لنا القدماء فتنذ 5 في ارائهم من ضلال» وحتفظ 
: فيها من حى . وان ضلّ ضال في درس فلسفة الاوائل » فقد ضل 
بالعرض لا بالذات » اي ان ما اوقعه في الضلال هو نقص في عقله او 
فضياته » او فوت المعلم الطاذق »> لا الفلسفة عا هى فلسفة . 

2 

ان نظرية الوفاق هذه فاسدة > لاما تنطوي على عدهّ مبادى 
خاطئة . 

انها تير بين العامة والخاصة »> وبالتالي تجعل الدين اثذين . ولما كان 
ايان الخاصة هو الى » كان ايان العامة ضلالا . وانها تقضي على الفيلسوف 
ممجاراة العامة ظاهرا » وكيّان ما يرى باطناً » وهذا رياء ونفاق ! 

واعل ابن رشد لم يلجأ الى كتّان التأويل الا خوفاً من الاضطهاد. 


إل 


بي | 


انها ظاهرة غريبة في اهل الاديان » يغلون الفكر > ويسحون الدماء » 
حفاضاً على اتائهم . وما دروا ان الامان اقتناع في السريرة » ان هو فات 
فات كل دين . لس المؤمن من يتظاهر :باعان » بل من يضيره اولا . 
ان اوريا قد مرت .بذا الطور من الطهالة » فأحرقت المراطقة واششعلت 
اهرون . ولكنه طور مذى . واعل الششرق بدأ يجوز هذا الطور » 
ولكئنه بجوزه بمطء ومشفة . 

على ان نظرية ابن رشد تصون على العقل حقه » فتدعو الى ارتشاف 
الحق الى وجد »6 غير نابذة. تراث فكر » او منكيشة على كتاب دين . 

لت 

هذه نظرية الوفاق عامة . وقد فصل ابن رشد » عملا ببذه النظرية » 
بين ايان العامة واخاصة » فحدد الاول بوضوح » وتردد في عرض الثالي. 
واليك الان ايان الاثنين في اهم مسائل الوحي . 

و وحود ان 

استندت الحشوية » لاثبات وجود الله » الى الامان » واستئدت 
الاشعرية الى حدوث العالم » والصوفية الى الالهام . وكل هذه ادلة غير 
صاطة . 

اما الشرع فقد اعطى على وجود الله دايلين : دلمل العناية » ودليل 
الاختراع . العناية هي تكوين الكون على نحو ما» لغاية ١ا»‏ هي وجود 
الماة والانسان . والاختراع هو اماد الياة في الماد » وايجاد امس 
والعقل والمركة . 

ويستدل الفلاسفة بهذين الدليلين ايضاً ٠على‏ ان العناية في نظ رهم لا تنءاق 
بالاشخاص » والاختراع في نظرثم ليس ايحاد شي. من لا شيء > بل تحريك 


؟١‎ 


المادة لاستخراج ما فيها من صور كامنة > ونقلها من القوة الى الفعل . 
ان المادة قدعة غير معلولة » والله هو المحرك الاول» كبا اثبته ارسطو . 


» - الذات والصفات 


فرض المهور الاعتراف بصفات الهية » ولس عليه ان يبحث فيا 
اذا كانت زائدة على الذات » او غير زائدة . والمتتكلمون الذين بحثوا 
هذه المسألة قد حمّلوا الناس فوق ما يطبقون . 

اما الخاصة فيرون ان الصفات غير زائدة على الذات »© وابما في 
الحقيقة اضافة او سلب > او توه .”' 

سم علم الله 

م يتكلم الشرع عن علم لله حدث او قديم » بل تككلم عن عم 
شامل لا يفوته سّىء » ويحيط بكل ما كان او سيكون . هذا فرض 
العامة . ١‏ 

اما الخاصة فترى لله علماً ازا قد احاط بتكل شي. 2 على انه علم 
لا يقاس بعلمنا . علينا » كلا كان او جزئنًا » معلول للاشياء » متأخر 
عنها » متغير بتغيرها . اما علم الله فعلة الاثياء » سايق لها » لا يقال انه 
كلى او جرب » ولا تغير فيه . وهو بعد سر يفوق ادرا كنا تكسفه . 


ه - الوحي 
الوحي » حسب ظاهر الششرع »© تعلم الله للئاس ٠.‏ 


و) والحق ان الصفات غير متميزة عن الذات 2 لا لأن كل الصفات إضافة او 
سلب أو توهم > بل لان كل صفة المية لا متناهية وي كل الصفات الاخرى © وتحوجا 
الذات اللامتناهية . انما غير .تميزة في الواقم » يل في اذهاننا » لان الطبيعة 
الالفية اع من ان متعوهيا نظن ماوق :. 


ارأرا 


على ان ابن رشد - كفياسوف - لا يرى في الوحي تعلسا يفوق 
كل ادراك » والا لما جعل من الفلسفة شريعة ييكتفي بها المكا.. قد 
لا يكون الوحي » في نظرم » سوى اتصال اءمق صل بين العقل الفعال 
جااو العقل الشري العام - وبين احد افراد الئاس » فممكنه من تعلم 
اهور» بلغة الخيال » ما يعلم الفيلسوف يلغة العقل. 


ه - المعجزة علامة الرسول 


المعجر اثنان : براني ومناتسب . الاول يقئع الجيهور دون العلاء » 
والثالي يقنع اطمهور والعلاء ا 

والمعجز المناسي بعد - وهو علم خارق - لا يبدو شيا غيد معجز 
الوحى نفسه : اعجاز الوحي كونه هدراً خارقا » اي وحما . 


وات الاريه 
لم عيذ ابن رسّد بين ايان العامة والخاصة » في هذه المسألة » لان 
المسدين انقسموا فيها » فنهم عن قال بالمرية » ومنهم من قال بابر » 
فلم تمق دافع الى العم 5 
ان ابن رشد قد اعترف بقدرة للانسان اساسية حرة . اما طق على 
هذه القدرة قانون السسة 4 فتضى بان الانسان يعمل صرورة كلا دفعت 
الاساب الى العيل . 0 


)١‏ ان قانون السرية قانون صحيح شامل © اا حين نطبقه على الانسان يجب 
ان نراعي طبيعة ارادثه . أن طبائع الاشياء تقضي بصدور افعال عنها معيئة » دون 
اضدادها > بينا طبيعة الارادة الدثرية نقضى بامكان صدور الاغداد عنها » كا يعترف 
ابن رشد نفسه . وبالتالي لا يتكون سب الفمل الشري كاملا الا اذا شاءت الارادة » 
ومن طبيعة الارادة القدرة على اختيار الاضداد“ان هي فقدت هذه القدرة لم نعد بشرية : 


0 
ب ل العاد 


فرض العامة الاعان ععاد جسمالي وروحالي 34 كئا بدو من ظاهر 
الشرع . | 

اما الخاصة فليعتقدوا ما اوصلهم اليه التأويل » ولا يصرحوا با 
يعتعدون ٠.‏ 

على انا » رغم تكتم ابن رشد > شرم بانه لم يؤمن بالمعاد اللدمائي » 
أن اكثر فلاسفة العرب . 

اما في ما خص المعاد الروحانلي » فن الاكيد انه قال ياود النفس 
ووحدتها . اما كيف يمكن ان تكون النفس الشرية واحدة - وهي 
العقل الفعال على الارجم - ويكون مُ ثواب وعقاب » فهذا م م 
يشرحه ابن رشد »> او ند الى شرحه سيلا . ابن رشد لم يؤمن بالمعاد 
الروحانى ايضأ » او آمن به على نحو لا يتفق وعرف الاسلام في ذلك . 

ىت 

ترى مما تعدم ان ابن رسّد قد انكر عقا ند اسلاسة صريحة : 

يعلّم الاسلام ان الله اوجد الاشياء من لا شيء > ويرى ابن رشد 
انه استخرجها من هيولى ازلية » غير معلولة . 

ويعلم الاسلام ان الوحي اختيار المي حر » وكلام المي مزل . اما 
ابن رشد فيراه هبة طببعبة خاصة » تؤهل صاحمبا الاتصال بالعقل النمال » 
فنبل المعرفة من يلموعه * 

ويعلم الاسلام بامسكان المعجزة » وبائها فعل المي خارق » بينا لا 

ان اكثر فلاسفة العرب ومتكلميهم قد قشوا عملياً على الحرية » حرصاً على قدرة 
الله الشاملة » او عملا عبادى" فلسفية . وان عرب هذا الشرق ما زالوا يرزحون تحت 
وطأة هذا التراث » فيكلون كل امورهم الى الله قانعين مستليين » وما دروا ان 
الله لم يخلقهم عبنًا » ولا زانعم بالعقل والحرية جزاقا ! 


فنا 


يرى فمبا ابن رشّد سوى فعل طبيعي © هو نفس الوحي ٠‏ 

ويعلم الاسلام يعاد حجدءالي وروءالي » بينا ابن رشد ينكر الاثنين» 
او يكاد . ش 

ويم الاسلام على المؤمنين الطهر بائا:.م » والدعوة اليه » ويتكفر 
ع الفه > كا يقول باعات واحد للجميع . أمأ ابن رشد فقال باعا نين 4 
ودعا الخاصة الى اار اعان > والتظاهر باعان . 

كل هذا كفر بعقائد » ودعوة الى نفاق . وان ابن رشّد قد انهم 
لدلك 4 فحوك ونغى 8 


بت 


وقد نال ابن رشد في الغرب ما ناله في الشرق » فكثّروه » 
وهاجرم . 

تُرجم فبلسوفنا الى اللاتينية » فلم ينتصف القرن الثالث عششر الا 
والغرب قد اطلع على اثم كشه . وقرر ععهد باريس © سنة 61١١598‏ 
تدريس كتب ارسطو © فولج المعلم الاول كلية بارس © وولج معه 
شارحه . ولم يمر زمن يسير حتى اندفع البإتوس الكبير > ثم توما 
الا كويني » يباجان عقيدة ابن رشد في وحدة العقل الدشري . 

وسئة *7؟١‏ » حرم اسقف بارس ثلاث عشرة قضية عنسوبة لابن 
شد واشاعه » هئبا : وحدة العقل الشري » وقدم امال والانسان » 
وانكار حرية الانسان وعناية الله به . 

وسسئة لالا١١‏ » حدد أسهقف باريس ارم » وبلغ عدت ما حرمه من 
قضايا 5١؟‏ ! اهم ما في هذه القضابا اثنتان : الاولى هى الفصل بين 
صفق الالكة واعاقةه الاقم بودن 2 طون الزن ل برقا 


ناا 


كفيلسوف خلاف ها يعتقده كؤْمن ! والثانة هي اعتبار الديانات 
خرافات » وحصر اطق على الفلاسفة . 

تم تلنّى الاساطير . لقد هرأ ابن رشد بلاديان الثلاثة » | 
والنصرانية والاسلام ٠.‏ وكان اولا مسسحياً » ثم تبود » ثم اسلم 4 مُ 
كفر نكل دين . بل قد ألف كتاباً : «الدحالون الثلاثة »» موسى » 
وبسوع > وحمد ! 


0 


وتنتقل اراء ابن رشد الى ايطاليا » فتلاقي ايضأ الثقمة والاعجاب . 
يتناول فيلسوفنا الشعر » فيضعه «دانتي » في« جحره »مع الرجال العظام » 
مع اقلدس > ويطلييوس »© وجاليئوس »© وابن سينا . ويثناوله الرسم » 
فيضعه « اندره او ركاننا » ف 2 جحميه » مع المراطفة والسحرة ©» 
ويصوره « فرانسيسكو تراني » صريماً عند قدمي القديس توما . 

ان الغرب المسيحي قد رأى ان رسن اكافر الامثل » لانه قد 
كفر بعقائد مشتركة بين الاسلام والنصرانية » ولان تلامذته قد نسوا 
اليه ما كان يخالهم من شكوك . 

على انا اذا اغفلنا ما جاء في الشعر والرسم » وتغاضينا عن اسطورة 
كتايه » « الدجالون الثلاثة » » واسطورة كفره بالاديان الشلاثة بعد 
اعتناقها » زى انهم قاها سوا الله غير ما اعتقد . 


2 


باون البلاة ص فى الاماتم - 


وابن رسّد اضخم فماسدوف عرلي عرقه الغرب 4 وتابر ره ٠‏ 


اح 


وابن رسّد آخر فيلسوف مشاني عرفته الاندلس »6 وعرفه التاريخ 
العربي القديم . 

وبين ابن رشد وتوما الاكوينى سمه » وبينها خلاق . اما الشيه 
ففي انعا فهها ارسطو ادق فهم وصل اليه الفتكر القديم » وشادا على 
تراثه . واما الخلاف فى انها حاولا الوفاق بين فلسفة ارسطو 
واعانها الخاص » فاضطهد ابن رشد وَكُثْر » وعلا أن الاكويتى في 
عين التصارى . ١‏ 


نشنت» في هذه المختازات » نصوصا من مناهج الادلة» واخرى من تمافت التهافت 


ونقسس ما بعد الطبيعة . 


آحلى 
ماش الردل : غادم اللذاب 


انه لا كنا قد بتنا قبل هذا » في قول أفردناه » مطابقة المكية 
للشرع » وأمى الشريعة بها » وقلنا هناك ان الشريعة قسمان ».ظاهر 
ومؤول » دان الظاهر منها فرض المسهور » وان المؤول هو فرض 
العماء » وأما اللسهور ففرضهم فيه له على ظاهره » وترك تأويله » 
وانه لا يحل للماماء أن يفصحوا بتأويله لاجدهور » كرا قال على > 
رضي الله عنه :. حدثوا الئاس با يفهيون » أتريدون أن يكدّب الله 
ورسوله ؟ فقد رأيت أن افحص في هذا الكتاب عن الظاهر من 
العتائد التي قصد الشرع حمل الجهور عليها » وأنحرى في ذلك كله 
مقصد الشارع » صل الله عليه وسلم » بحسب الهد والاستطاعة . 
فان الئاس قد اضطريوا في هذا المعنى كل الاضطراب في هذه الشريعة » 
حت حدثت فرق ضالة » وأصناف مختلفة » كل واحد منهم يرى أنه على 
الشريعة الاولى » وان من خالفه إما ممتدع »> وإما كافر مستباح الدم 
والمال . وهذا كله عدول عن مقصد الشارع » وسببه ما عرض لهم 
من الضلال 00 مقصد الشريعة . واشهر هذه الطوائف في زماننا 
هذا أريعة : ثفة التي 5 لني عالا هري © وهم الذين يرى احكثر 
الناس اليوم ائهم اهل السنة » دالي قسمى بالممتزلة » والطائفة التي تسمى 
بالناطنية » والطائفة التى تسسى بالحشوية . وكل هذه الطوائف قد 
اعتقدت في الله اعتقادات مختلفة » وصرفت كثيدًا من ألفاظ الشرع 
عن ظاهرها الى تأويلات نزلوها على تلك الاعتقادات » وزعموا انما 
الشسريعة الاولى » التي قصد بالجل عليبا جميع الناس © وان من زاغ 
عنبا فهو إما كافر وإما مبتدع . واذا تؤمات جيعها » وتؤمل مقصد 
الشرع » ظهر ان جلها اقاويل محدثة » وتأويلات مبتدعة . وأنا اذكر 


وم 


من ذلك ما يحري محرى العقائد الواجبة في الشرع » التي لا بم الإعان 
إلا ها » وأتحرى في ذلك كله مقصد الشارع » صلى الله عليه وسلم »> 
دون ما جعل اصلا في الشرع » وعقيدة من عقائده » من قبل التاويل 
الذي الى بصع 

( مناهج الادلة : ص 0.؟-إ؟ ) 


وهمود ال 


و - الادله المختافة 

وأبتدى' من ذلك بتعريف ما قصد الشارع ان يعتقده اأمهور في 
لله قبارك وتعالى » والطرق التي سلك بهم في ذلك » وذلك في الكتاب 
الغريز . ونمداً من ذلك بعرفة الطريق التي تغفضي الى وجود الصانع » 
إذ كانت اول معرفة يجب ان يعرفها المكاف . وقيل ذلك فينغي ان 
نذكر آزاء تلك الفرق المشهورة في ذلك © فقول : 

أما الفرقة التي تدعى بالمشوية » فائهم قالوا ان طريق معرفة وجود 
لله تعالى هو السمع > لا العقل > أعني ان الايان بوجوده الذي كلف 
الئاس التصديق به يكني ان يتلقى من صاحب الشرع » وبؤمن يه 
اانا » كا بتلقى منه احوال المعاد وغير ذلك » مما لا مدخل فيه للعقل . 
وهذه الفرقة الضالة الظاهر من أمرها ائبا مقصرة عن مقصود الشرع في 
الطردق الي نصمما للجميع مفضية الى معرفة وحود الله تعالى » ودعام 
من قملها الى الاقرار به . وذلك انه يظهر من غير ها آبة من كثاب 
الله انه دعا الناس فها الى التصديق بوجود الماري بأدلة عقلية منصوض 


واما الأشعرية فانهم رأوا ان التصديق بوجود الله » تبارك وتعالى» 


نفس 


لا يكون الا بالعقل . لكن سلكوا في ذلك طرقاً ليست هي الطرق 
الشرعمة التي نبه الله علمبا » ودعا الئاس الى الاعان يه من قملها . وذلك 
ان طريقتهم المشهورة انبنت على بان ان 97 حادث © واتبنى عندهم 
حدوث العام على القول بتر كيب الأجسام من ٠ ١‏ لا تتجزأ » وان 
الثرء الذي لا تجزأ حدث » والأجسام حدثة 0 : وطريقتهم الي 
سلكوا في سان حدوث اللرء الذي لا يتجزأ » وهو الذي يسيونه اسلوهر 
الفرد » طريقة معتاصة تذهب على كثير هن أهل الرياضة في صناعة 
المدل > فضلا عن الجمهور . ومع ذاك فعي طريقة غيد برهانية » ولا 
مفضية بيقين الى وجود الياري . وذلك انه اذا فرضنا ان المالم محدث » 
لزم كا يقولون ان يسكون له » ولا بد » فاعل محدرث . ولكن 
يعرض في وحود هذ الحدث شك لس في قرة صناعة ااحكلام الانفصال 
عنه . وذلك ان هذا المحددث لسئا نقدر أن تله أزلاً » ولا محدثا 

أما كونه محدثاً فلانه يفتقر الى محدث » وذاك المحدث الى محدث » 
وير الأمر الى غيد نماية » وذلك مستحمل . وأما كونه أَزلياً فانه 
يجب ان يكون فعله المتعلق بالمفعولات أزلاً » فتنكون المفعولات أزاية. 
والحادث يحي ان يتكون وجوده متعلقاً بفعل حادث »© اللهم الا لو 
ساموا انه يوجد فعل حادث عن فاعل قديم © ذان المفعول لا بد ان 
يتعلق به فعمل الفاعل » وثم لا يساون ذلك . فان من اصولهم ان 
المقارن للحوادث حادث . وأيضاً ان كان الفاعل حيئاً يفعل » وحبنا 
لا يفعل » وجب ان تككون هنالك علة صيرته باحدى الالئين اولى 
مئه بالاخرى . فيسأل ايضاً في تلك العلة مثل هذا السؤال » وفي علة 
الملة » فيير الامر الى غير نهاية . وما يقوله المتكاءون في جواب هذا 
من ان الفعل اللادث كان بارادة قديمة لس جر » ولا عخلص من 
هذا الشك » لان الازادة غير الفعل المتعلق بالمفعمول . واذا كان المفعول 


اراس 


حادثاً » فواجب ان كون الفعل المتعلق بايجحاده حادثاً ... الى ما 
في هذا كله من التشعبب والشسكوك العويصة » ني لا يتخاص مها 
العاماء المهرة بعلم الكلام والحكية » فضلا عن العامة . ولو كلف 
الهور العلم من هذه الطرق لكان من باب تتكليف ما لا يطاق . 
وايضأ فان الطرق التي سلك هؤلاء القوم في حدوث المالم قد 
نين دين الوضفان فا » اعني ان الجسهور لس ف طباعهم قبولها » ولا 
هي مع هذا برهانية » فليست تصح لا للعاماء ولا للجمهور . 

واما الصوفية فطرقهم في النظر ليست طرقاً نظرية اعني مركبة 
من مقدمات واقسمة » وانا يزعمون ان المعرفة بالله وبغيره من الموجودات 
شيء يلقى في النفس » عند تجريدها من العوارض الشهوانية > واقباها 
بالفكرة على المطلوب . ويحتجون لتصحيح هذا » بظأواهر من الششرع 
كثيرة » مثل قوله تعالى : « واتقوا الله » ويعأمكي الله » ومثل قوله 
تعالى : « والذين جاهدوا فمنا لنب.ديئهم سنا © ومثل قوله : « إن تتقوا 
الله » يجعل لكم فرقانا » » الى اشماه ذلك كثيرة يظن انبا عاضدة هذا 
الممنى . وحن نقول ان هذه الطريقة » وان سامنا وجودها » فاببا 
لست عامة للناس با هم ناس © ولو كانت هذه الطريقة هي المقصودة 
بالئناس » لبطلت طريقة النظر » والكان وحودها بالئاس عنثا . والقرآن 
كله اعا هو دعاء الى النظر والاعتمار » وتنمه على طرق النظر ١‏ 

واما الممتزلة فانه / يصل الينا في هذه اللزيره من كتبهم - 
نقف منه على طرقهم التي سلكوها في هذا اللمءنى . ويشبه ان تكون 
طرقهم من جنس طرق الاشعرية . 

فان قبل فاذا قد تين ان هذه الطرق كلبا لسءت واحدة منها 

هي الطريقة الشرعية » التي دعا الشرع هنما جميع الئاس > على اختلاف 
فطرهم » الى الاقرار يوحود الباري سبحا نه > م قي ى الطريقة الشرعية 


يرلا 


الي نبه الكتاب العزيز عليها » واعتمدتها الصحاية رضوان الله علييم ؟ 
قلنا : الطريق التي نبه اللكتاب العزيز عليها » ودعا الكل من بابها » 
اذا استقرى الكتاب العزيز » وجدت تنحصر في جاسين : احدهما 
طريق الوقوف على العناية بالانسان » ولق ججيع الموجودات من اجلها » 
ولددم هذه دليل العناية . والطريقة الثانية ما يظهر من اختراع جواهر 
الاشاء الموجودات »> مثل اختراع اللياة في :اللياد » والادراكات اطسية » 
والعقل » ولنسمر هذه : دليل الاختراع . 

فأما الطريقة الاولى فتنني على اصلين . احدهما ان جميع الموجودات 
الي ههنا موافقة لوجود الانسان . والاصل الثالي ان هذه الموافقة هي 
ضرورة هن قمل فاعل قادد لذلك مريد > اذ لس يكن ان تكون 
هذه الموافقة بالاتفاق. فاما كوبا موافقة لوجود الانسان » فحصل البقين 
بذلك باعتمار موافقة اللمل والنهار والش.س والقير لوجود الانسان » 
وكذلك مواققة الازمنة الاربعة له » والمكان الذي هو فيه ايذأ » وهو 
الارض » وكذلك تظهر ايضا موافقة كثير من الليوان له > والنبات 
واللياد » وحزئيات كثيرة مثل الامطار والانار والبحار »> وباطملة 
الارض والماء والنور والحواء . وكذلك ايضا تظهر العناية في اعضاء 
اليدن > واعضاء اللموان » اعنى ينها موافقة طماتة ووجوده . وباطلة 
فعرفة ذلك » اعني منافع الموجودات » داخلة في هذا النى . ولذلك 
وجب على من اراد ان يعرف الله تعالى المعرفة التامة ان يفحص عن 
منافع الموحؤدات . 

واما دلالة الاختراع فيدخل فيبا وجود اليوان كله » ووجود 
النبات » ووجود السموات . وهذه الطريقة تنني على اصلين موجودين 
بالقوة في جيع فطر الناس . احدها ان هذه الموجودات مخترعة » وهذا 
معروف بنفسه في اللدوان والنمات » كيا قال تعالى : « ان الذين تدعوث 


ام 


من دون الله لان يخلقوا ذباباً ولو اجتموا له”» ١‏ الآية ) » فان]ا نزى أجساماً 
جادية » ثم تحدث فيها الياة » فنعلم قطماً ان هنا موجدا للحباة » 
ومتصاً مبا » ا الله تارك وتعالى . واما السموات فتعلم » من قمل 
حركاتها التي لا ثه تفثر »> ابا وار بالعناية عا ههنا » ومسخرة لنا . 
والمسخر المأمور خترع من قبل غيده ضرورة . واما الاصل الثالي فهو 
ان كل مخترّع فله مخترع . فيصح من هذين الاصلين ان لاهوجود فاعلا 
مخترءا له . وفى هذا المنس دلائل كثيرة على عدد المخترءات . ولذلك 
كان واجساً على من أراد معرفة الله حق معرفته أن يعرف جواهر 
الاشياء » ليقف على الاختراع اللقيقي في جميع الموجودات » لان من 
لم يعرف حقيقة الشىء لم يعرف حقيقة الاختراع > والى هذا الاشارة 
بقوله تعالى : « أولم ينظروا في ملكوت الس.وات والارض وما خلق 
اله من شي. 9 » وكذاك ارضأ من تتبع مءنى المكمة في هوجود 
موجوث » أعني معرفة السب الذى من أجله خلق » والناية المقصودة ده » 
كان وقوفه على دليل العئاية أتم . 

فهذان الدليلان هما دليلا الشرع ... وتبين ان هاتين الطريقتين 
هر| بأحائع] طرينة ة الخواص »© وأعني بالخواص العاءاء » وطريقة الممهور . 
واا الأختلاف دين المعرفتين في التفصيل » اعنى ان امهور يقتصرون > 
من معرفة المناية والاختراع » على ما هو مدرك بالمعرفة الاولى » البنية 
على علم المس . واما العماء فيزيدون » على ما يدرك من هذه الاشياء 
باحاس م يدرك باابرهان » اعني + ن العنابة والاختراع . حق لقد 
قال بعض الماماء : ان الذي ا العدماء من معرفة اعضاء الانسان 

هذاءض الآ + داعا النائن؟ كرت حتلة فالسضوا له 2 أن" الذين 


تدعوت من دون الله لن يخلقوا ذبابًا ولو اجمموا له » وان يسلبهم الذباب شق 
لا يستنقذوه مله ©» رات الطاب والمطلوب !»© («م: ك7) 


ناه 


والليوان هو قريب من كذا وكذا الاف منفعة . واذا كان هذا 
هكذا » فهذه الطريقة هي الطريقة الشرعية والطبيعية » وهي الت 
جاءت بها الرسل » ونزلت بها الكتى . والعهاء. لس يفضاون الهور 
في هذين الاستدلالين من قبل الكثرة فقط » بل ومن قبل التعءق في 
معرفة الثىء الواحد نفسه . فان مثال الميهور في النظر الى الموجودات 
0 النظر الى المصترعات التي ليبن عندهم علم بصتتتها > فانهم 
اغا بعر فون من امرها اما مصنوعات فقط وان لها صانعأ موجوداأ 1 
ومثال العداء في ذلك مثال من نظر الى المصنوعات التي عنده علم ببعض 
صنعتبا » وبوجه المكية فببا ٠‏ ولا شك ان من حاله من العم بالمصنوعات 
هذه اللال هو اعلم بالصانع » من جهة ما هو صانع » من الذي لا 
يعرف من تلك المصنوعات الا ائها مصنوعة فقط . واما مثال الدهرية » 
في هذا الذين جحدوا الصائع سبحانه وتعالى » فثال من احس مصنوعات 
فلم يعترف ابما مصنوعات > بل ينسب ما رأى فيها من الصنعة الى 
الاتفاق والامر الذي نحدث من ذاته . 
( مناهج الادلة : ص 45-51 ) 
سو ما الايجاد 8 

وهذه المسألة هى في غاية من الصعوبة والعواصة . ونحن نقول فى 
فاك 6 عدي كرتا وامطاعنا “نيان كل .عق انتق مسا قاعلة > 
واثدت الكون » نحدهم باطءلة انقسموا الى مذههين في ذلك » في غاية 
التضاد » وبنها متوسطات : 

فاما المذهيان اللزان » في هذا الممعنى ».في غاية التضاد © فذهب 
اهل الكون 6 والثاى مذهب اهل الايداع والاختراع : 

اما مذهب اهل الكون فهم القائلون ان كل شُّيء في كل شيء »> 
وان الكون اما هو خروج الاشياء بعضها من بعض © وان الفاعل اما 


لع 


احتيج اليه في الكون لاخراج بعضها من بعض © وتققديز بعضها من 
بعض ٠‏ وبين ان الفاعل عند هؤلاء ليس سكا اكثر من محرك . 

واما مذهب اهل الاختراع والابداع فهم الذين يقولون ان الفاعل 
هو الذي يبدع الموجود #ملته » و#ترعه اختراعا » وانه لبس من شرط 
فعله وجون مادة فبها يفعل » بل هو المخترع لكل ٠‏ وهذا هر الرأي 
المشهور عند المتتكادين من اهل ملتنا » ومن اهل هلة النصارى » حىق 
لقد كان م النحوي النصرالي يعتقد انه لس ههنا امكان .الا في 
الفاعل فقط على ما حكى عنه ابو نصر في الموجودات المثغيدة . 

واما الارساط التي بين هذين ارأيين فيثبه ان ترجع الى رأيين »> 
ينقسم احدهها الى اثدين » فتكون ثلاثة . والذي يشمل هذه الاراء 
الثلاثة انهم يضعون التكون تغيرًا في الموهر » وانه ليس يتسكون عندهم 
شيء من لا دي 4 اعني انه لا بد في الكون عندهم من موضرع » وان 
المتسكون انما يحدث عن ما هو من جنسه بالصورة . 

فالرأي الواحد منها هو رأي من يرى ان الفاعل هو الذي يخترع 
الصورة وبمدعها » ويثتها فى الميولى . 

وهؤلاء عنم من يرى ان القاعل الذي مبذه الصفة لس هو في هيولى 
اصلا » وهو الذي السموله واهب الصور . وابن سينا من هؤلاء . 

ومنبم من يرى ان الفاعل الذي هذه ااصفة يوجد يجالين » اما 
مفارقاً للهدولى » واما غير مفارق . فالغير مفارق عندهم مثل النار تفعل 
نارًا » والاذسان يولد انساتاً . والمفارق هو المولد للحيوان والنبات الذي 
لآ يوجد عن حموان مثله» ولا عن ترر مثله . وهذا هو مذهب 
امسطوس عونو تفن ان تون "نا ركلوز عفن اقرلة تاسايق 2 
وان كان شك في ادخال هذا الفاعل في المبوان اناسل . 

واما المذهس الثالثك فهو الذي اخذناه عن ارسطو » وهو ان الفاعل 


بم 


انما يفعل المركب من المادة والصورة » وذلك بان محرك المادة ويغيرها» 
حتى يخرج ما فيا من القوة على الصورة الى الفعل . وهذا الرأي فيه 
شمه من رأي من يرى ان الفاعل اما يفعل اجتّاءاً وانتظاماً للاشياء 
المتفرقة » وهو مذهي ابندقلس . وقد كنا اغنانا هذا المذهب ف 
الفاعل » عند ذكر مذاهي الئاس . الا ان الفاعل عند ارسطو ليس 
هو جائع بين شيثين بالمقيقة » وافا هو مخرج ما بالقوة الى الفمل » 
فكأنه جامع بين القوة والفعل » اعني الحولى والصورة » من جبة 
اخراج القوة الى الغمل » من غيد ان يبطل الموضوع القايل للقرة . 
فبصير حمنئد ف المر كنت شئان متعددان » وهو المادة والدورة . 
وهو يشمه الاختراع ارضا من جبة انه يصير ما كان بالقوة الى الفعل » 
ويفارق الاختراع بانه لس بِأْقِ بالصورة من لا صورة . وكذلك فيه 
شي. من الكدون . وكل من قال بالاختراع » او اللكيون »> او 
الجمع والتفريق > فاما اموا هذا المعنى فوتفوا دونه . فمعنى قول 
ارسطو ان المواطئْ يكون من المواطى' » او قريب هن المواطى' > 
لس معناه ان المواطئْ يفعل بذاته وصورته صورة المواطى' له > واما 
معثاه انه رج صورة المواطى" له من القوة الى الفعل . ولس هو 
فاعل بان يورد على اليولى شيا من خارج » او شيئاً هو خارجاً عنها . 
والطال في الموهر في ذلك هو كاطال في سائر الاعراض »> فانه لس 
يورد اللار على اللسم المستحر حزارة من خاربح > وافا يصير اللار 
بالقوة حارا بالقعل... 

والذي يعت.ده ارسطو » في ان الفاعل لس يجخترع الصورة » هو انه 
لو اخترعبا اتكان.شىء من لا شىء . ولذلك ليس للصورة عنده 
كن ولا فساد الا الو 4 0 قبل عن المركب وفساده . 
وهذا الاصل هو الذي ».اذا زمه الانسان عند توفية النظر في هذه 


لم 


الاشاء » ول يغفله » لم يعرض له فيهاة شيء من هذه الاغاليط - فتوهم 
اختراع الصور هو الذي صير من: صيد الى القول بالصور » والى القول 
بواهب الصور . وافراط هذا التوهم هو الذي صير المتتكلدين من 
اهل الملل الشلاث الموجودة اليوم الى القول بانه يمكن ان يحدث 
دي من لا سي . . وذلك انه ان حاز الاختراع على الصورة » جاز 
الاختراع على الكل . ولا اعتقد المتتكليون من اهل ملتنا ان الفاعل 
اغا يفعل بلاختراع والابداع من لا شيء » ولم يعايئوا فيا هنا من 
الامور الفاءلة بعضبا في بعض شنا ببذه الصفة » قالوا ان ههنا فاعلا 
واحدا لجميع الموجودات كلها » هو المباشر لها من غير وسط »> وان 
فعل هذا الناءل الواحد يملق » في آن واحد » بافمال متضادة ومتفقة 
لا بهابة لها . فجحدوا ان تتكون الثار حرق » والماء يروي © والخبر 
يشبع . قالوا : لان هذه الاشياء نحتاج الى مبدع ومخترع » والم لا 
يبدع الم » ولا #ترع في الم حالا من احواله . حتى قالوا : ان 
خريك الانسان الجر بالاءتاد عليه » والدفع له » ليس هو الدافع و 
لكن ذلك الفاعل. هو الخترع للحركة »© فان الاءتاد على الحجر لا 
يخترع منه حركة لم تكن . وححدوا لمكان هذا وجود القوة. 
والخطأ في هذا كله لائيس لمن كان له بعض ارتياض في هذا العلم » 
اي العلم الال 


عب * 


تت 


.)16005- 1494 تفسير ما بعد الطبيههة : ص‎ ( ٠ 
. الات والصفات‎ 


ومن البدع الي حدتدت . ا السؤال عن الصنفاثت هل هي الذات أم 


زائدة على الذات »اي هل هى صنة زفسسة أو صفة معنويه . واعنى 


أحذها 


٠ ل ى 3-5 . ع‎ 5 ٠. ٠ 

بالنفسة الي توصف لبا الدذات لنفسما > للا لقمام معنى فيبأ زائد على الذات » 
مثل قولنا واحد وقديم . والمعنوية القي توصف بها الذات لعنى قاتم فيبا . 
فان الاسعرية يقولون ان هده الصفات فى صفات معلوية 4 رهضي صفات 
زائدح على الدات . فيقولون انه عالج بعلم زائد على ذانه » وحمي مجماة 
زائدة على ذاته » كالمال في الشاهد . ويازمهم على هذا ان يكون 
اخالق 55 » لانه يكرن هنا لك صغة وموصوف » وحامل وحمول. 
وهذه هي حال اللكسم . وذلك ان الذات لا بد ان يقولوا ابا قائمة 
بذاتها » والصفات قائمة يها » أو يقولوا ان كل واحد مئم! قاع بنفسه » 
فالآلحة كثيرة. وهذا قول النصارى الذين زعموا ان الاقاني ثلاثة اقاني » 
الوجود واللياة والعلم - وقد قال تعالى في هل! : « أقد كفقر الذين قالوا 
ان الله ثالث ثلاثة . » - وأن احدهما فانم بذاته > والآخر قاحٌ بالقاغ 
بذاته ٠‏ فقد اوجموا أت بكون جوهرًا وعرضاً » » لان اأوهر هو لقاعم 
بذاته 4 والعرض هو لقاعم يعلزه » والمؤاف من حودر وعرض م 
دي 

)١‏ في ثالوث النصارى اثنان : العقيدة الاعانية > والمحاولات العقلية لح 
هذه العقيدة . 

اما العقيدة الاانية » كا جاءت في كتب الوحي » فهي هذه: الله واحد > وهو 
ات وابن وروح قدس , وهذه حقيقة تفوق ادراك العقل الشري 

اما الشروح العقلية للعقيدة فهي محاولات غاتبا قرب العقيدة الى الافهام » على 
تحور يسام معه الوحي ويرى العقل ما يستطيع ان رأف 

وائه لشىح فاسد مأ الى به أبن 3 اوروآاه :2 : ليست الاقائم الثلاته الوحود 
والحياة والعام » ولبس أحدها قائًا في الاخر كعرض في جوهر ! 

اما د الور الى وحم لوكي اليك ا اوري 

ان اذا نظ رنا اليه في ذانه ؛ قبل اي خلق - صفات مطلقة » كاللياة والقداسة » 
مثا .وآأت قيه 5 اضافات © هم ي الأقانم الثلاثة 6 الاب والاين والروح القدس. 

ولكن ما حقيقة هذه الاقانم »© وما علاقتها بالذات 2 : 


٠ 


وكذلك قول المعتزلة في هذا المواب ان الذات والصفات شىء 
واحد هو ام بعبد من المعارف الأول » بل يظن انه مضاد لها وذلك 
انه بين ان من المعارف الاول ان العلم يب ان يكون غير العالم » 
وانه لبس يجوز ان يكون العلم هو العالم » الا لو جاز ان يسكون احد 
المضافين قريئة » مثل ان يسكون الاب والابن معنى واحدا بعينه . فبذا 
تعليم بعيد عن افهام الحبور © والاتصريح به بدعة » وهو ان يضال 
الجدهور احرى منه ان يرشدهم . وليس عند المءتزلة برهان على وجوب 


اليك ال4واب في عرض شامل : 

ان الله روح. 

من اخص قوى الروح العقل والارادة » ومن اخص افعاله المعرقة والحب . 

حين يعرف الانسان شمًا » تتكون لديه فكرة عن هذا الثىء » يجسما عادةً 

وحين عرف الله نفسه » تكونتٍ لديه فكرة عن طبيدته » مطابقة للاصل كل 
المطابقة . 

هذه الفكرة هى ما دعاه الكتاب صودة الاب »> و كلمة الاب » وابن الاب. 
كن مرؤا رمد لاخنا در الف وس كرجه © لاه لمق كاملل عه توه انه لاخ 
ولادة عقاية علة. ١‏ 1 

عرف الله نفسه في صورته » او كلمته - في ابئه - فاحب نفسْه فيه. هذا الهب 
المنشق عن هذه المعرفة هو ما دعاه الكتاب هبة الآب > او روحه القدس . هو 
هيعه » لان الحب عطاء » وهو روحه لان الحب هبة روح لمحبوب. 

الاب والابن والروح القدس ثلاثة في آله دح 

الله آب > لانه - بفمل عقلي يشه الولادة ‏ انثق ععنه الابن . والابن ابن » 
لانه عن الاب صدر . اما ارفج القدس فهو حب الاب والابن. 

الابوة في الله لا تزيد شينًا على طبيعة ان » لانما مض اضافة . والبنوة في الله 
اضافة ايضا ؛ لا تزيد 2 : ومثلها حب الاب والابن » او الروح القدس : الاب 
والابن والروح القدس اضافات في طبيعة الله » والاضافات لا تؤثر في نفس الطبيعة © 
ولا تحدث كثرة او تركييا . لهذا يظل الله واحدً! بسيط » لان الطبيعة واحدة 
بسيطة > رغم تثليث الاضافات > او الاقانم . 


5 


هذا في الاول سبحانه » اذ لس عندهم برهان » ولا عند المتكادين» على 
نفي المسمية عنه. اذ نفي اساسمية علدهم عئه انيئى على وجوب اللدوث 
للجسم > ما هو جسم »> وقد بدنا في صدر هذا الكتاب انه لبس عندهم 
برهان على ذلك » وان الذين عندهم برهان على ذلك هم الملاء . . . 

واذا كان هذا هسكذا » فاذًا الذي ينبني ان يعلم المسهور من أس 
هذه الصعْات هو ما صرح به الشسرع فقط » وهو الاءتراف بوحودها»دون 
تفصيل الامر فنها هذا التنصل » فانه لس يكن ان يحصل عند المهور 
في هذا يقبن اصلا. واعني هبنا بالجسهور كل من ل يعن بالصنائع البرهانية. 
وسواء كان قد حصات له صناعة اكلام » او لم تحصل له » فانه لس 
في قوة صناعة الكلام الوقوف على هذا القدر من المعرفة » اذ اغنى 
مراتب صناعة الكلام ان يكون حكية جدلية »> لا برهانية » ولس 
في قوة صناعة ادل الوقوف على المق في هذا. ظ 

(متاهج الادله : ص 4ه -04 ) 


على الل 
و- العلم القدم 


أدام الله ع رك » وأبقى ب ركتتكم » وحجب عيون الئوائب عنكم . 
1 دم يجودة ذمهدكم »2 و كم طبعكم » كثيرًا من يتعاطى هذه 
الملوم » وانتهى نظرع السديد الى ان وتفتم على الشك العارض في 
علم القديم » سبحانه » مع كونه متعلقاً بالاشياء الحدثة » وجب علينا > 
لمكان اق » ولمكان ازالة هذه الشببة عنتكم » ان نحل هذا الشك » 
بعد ان نقول في تقريره » فانه من لم يعرف ااربط لم يقدر على الخل. 
والشك رازم هكذا : ان كانت هذه كبا في علم الله سبحانه قبل ان 


رك 


تكون » فهل هي في حال كرما في عله كا كانت فيه قبل كرما » 
أم هي في عامه في حال وجودها على غيد ما كانت عليه في علبه قبل ان 
توجد. فان قلنا انها في علم الله » في حال وجودها » على غيد ما كانت 
عليه في عليه قبل ان توجد » لزم ان يكون العلم القديم متغيرًا » وان 
يسكون » اذا خرجت من العدم الى الوجود » قد حدث هنالك علم 
زائد . وذلك مستحيل على العلم القديم . وان قلنا ان العلم بها واحد 
في اطالين »> قيل فهل هى في نفسها » اعنى الموجودات الادثة » قبل 
ان تون 15 غى حزن وعدت 9 فسيجب: اذا رقا : لست في نفسها » 
قبل ان توجد > َك" هي حاين وحدت » والا كان الموجود والمعدوم 
واحدا . فاذا سلم الخصم هذا » قيل له : افليس العلم الْقيقي هو معرفة 
الوجود على ما هو عليه 9 فاذا قال نعم » قيل : فيجب على هذا »> اذا 
اختلف الذيء في نفسه.» ان يكون العلم به #تلف »2 والا فقد علم 
على غير ما هو عليه.فاذا يحب احد امرينة : اما ان يلف العلم القديم 
في نفسه »او تكون الادثات غير معلومة له » وكلا الأمرين مستحيل 
عليه سبحانه . ويؤكد هذا الشك ما يظبر من حال الانسان » اعنى من 
تعلق علمه بالاشاء المعدومة على تقدير الوجود » وتعلق علمه يبا اذا وجدت» 
فانه من البين بنفسه ان العلمين متغايران» والا كان جاهلًا بوجودها في الوقت 
الذي وجدت قنه. ولس ينجى من هذا ما جرت به عادة المتكامين 5 
الموا تعن هذا رألد تالى ينك الأخاء قل كنا + عل ها فشتكن عليت 
في حين "ها » من زمان ومكان » وغير ذلك من الصفات الختصة موجود 
موجود > فانه يقال لحم : فاذا وجدت » فبل حدث هئالك تغير» او لم 
يدث » وهو خروج الذيء من العدم الى الوجود 9 فان قالوا لم يحدث » فقد 
كابروا . وان قالوا حدث هنالك تغير » قبل لحم فبل حدوث هذا التغيد 
معلوم للعلم القديم » ام لا 9 فيازم الشك المتقدم .وباحلة فيعسر ان يتصور 


كف 


ان العم بالغي.» قبل ان يوجد » والعلم به يعد ان وجد » علم واحد بعيئه٠‏ 
فهذا هو تقرير هذا الشك على ابلغ ما يمكن ان يقرر به © على ما 
فاوضنا؟ فيه . وحل هذا الشك يستدعي كلاماً ويلا . الا انا ههنا 
نقضد للنكنة الى بها ينحل . وقد رام ابو حامد حل هذا الشك > في 
كانه الموسوم بالتبافت » بذيء لبن فيه به مقنع . وذلك انه قال قلا 
مساء هذا : وهو أنه زعم ان العلم والمعاوم من المضاف © وكا 
انه قد رتغير احد المضافين ولا يتغير المشاف الآخر ف نفسه » كذاك 
يشبه ان يعرض للاشياء في علم الله سبحانه » اعني ان تتغير في 
انفسبا » ولا يتغيد عامه سمحانه هما . ومثال ذلك في المضاف 
انه قد تكون الاسطوانة الواحدة ية زيد ©» ثم تعود بسرته » 
وزيد بعد لم يتغير في نفسه . ولس بصادق . فان الاضافة 
قد تغيرت في نفسها » وذلك ان الاضافة الى كانت يمنة قد عادت 
بسرة » واما الذي لم يتغير هو موضوع الاضافة » اعني امامل لا » الذي 
هو زيد.واذا كان ذلك كذلك »2 وكان العلم هو نفس الاضافة > فقد 
يجب ان تتغير عند تغير المعاوم » 15 تتغير اضافة الاسطوانة الى زيد عند 
تغيرها » وذلك اذا عادت يمسرة بعد ان كانت عنة . والذي ينحل به 
هذا الشك عندنا هو ان يعرف الال في العلم القديم مع الموجود 
خلاف اللال في العلم المحدث مع الموجود . وذلك ان وجود الموجود 
هو علة وسبب لعامنا © والعلم القدم هو علة وسبب للموجود. فلو كان » 
اذا وجد الموجود بعد ان / يوجد » حدث في العلم القديم علم زائد 1 
بحدث ذلك في الملم المحدث » لازم ان يكون العلم القديم معاولا للموجود 
لا علة له . فاذًا واجب 5125 يحدث في العلم 
المحدث . وَإما الى هذا الغلط من قياس العلم القديم على العلم المحدث » 
وهو قياس النائب على الشاهد » وقد عرف فساد هذا القياس . وكا 
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انه لا يحدث في الناعل تغير » عند وجوت مفعوله » اءنى تغيرا لم يكن قبل 
ذلك » كذلك لا يحدث في العلم القديم سبحانه تغير عند حدوث معلومه 
عنه . فاذًا قد امحل الشَّك » ولم يازمنا انه اذا لم يحدث هنالك تنير » 
اعني في العلم القديم » فلس يعلم الموجود ف حين حدوثه على ما هو 
عليه » واما ازم ان لا يعلمه بعلم محدث » الا بعلم قديم > لان حدوث 
التغير ف العلم عند تغير الموجود اما هو شسرط 5 العلم المعلول: عن 
الموجود » وهو العلم المحدث . فاذًا العلم القديم اما يتعلق بالموجود على 
صغة غيد الصفة التي يتعلق بها العلم الحدث » لا انه غير متعلق اصلا » 
.كا حكي عن الفلاسفة ائهم يقولون » لموضع هذا الك © انه سبحانه 
لا يعلم الجرئيات . وليس الامر كا توهم علييم » بل يرون انه لا يعلم 
الرئيات بالعلم المحدث » الذي من شرطه المدوث مجدوثبا » اذ كان 
علة لها لا معلولا عنبا » كالال في العلم. الحدث . وهذا هو غاية الثنزيه 
الذي يحب ان يعترف به» فانه قد اضطر البرهان الى انه عالم بالاشياء > 
لان صدورها عنه اما هو من جبة انه عالح » لا من جبة انه موجود 
فقط » او موجود بصفة كذا » بل من جبة انه عالم ىما قال تعالى : 
« الا يعلم من خلق وهو اللطيف الْبير + » وقد اضطر البرهان الى انه 
غيد عالم بها بعلم هو على صفة العلم المحدث . فواجب ان يتكون همالك 
للموجودات علم آخر » لا يكيف » وهو العلم القديم سبحانه ٠.‏ وكيف 
يمكن ان بتصور ان المشائين من المكاء يروث ان العلم القديم لا يبط 
بالخرئيات » وهم يرون انه سبب الانذارات في المنامات والوحي » وغيد 
ذلك من انواع الالهامات 9 فبذا ءا ظبر لنا في وجه حل هذا الشك » 
وهو امر لا مرية فمه » ولا شك . والله الموفق للصواب والمرشد للحق > 
والسلام عليك ورءةة الله وبر كاقه. 
( رسالة الى صديق ذ كرها ابن رشد في كتاب فصل المقال ) 
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م - علم الله 

والمق انه - اي الله - من قبل انه يعلم ذاته فقط » يعلم الموجودات 
بالوجود الذي هو علة في وجودها . مثال ذلك من يعلم حرارة النار 
فقط > فانه لا يقال فيه انه لس له بطبيعة الطرارة » الموجودة في 
الاشياء الخارة » علم . بل هذا هو الذي يعلم طبيعة الرارة » با هي 
حرارة . وكذلك الاول شسحانه هو الذي يعلم طبيعة الموجود با هو 
موحود باطلاق » الذي هو ذاته . فلذلك كان اسم العلم مقو لا على عامه 
سبحانه وعامنا باشتراك الاسم » وذلك ان عامه هو سيب ا موجوت» والموجود 
سنب لعامنا ٠‏ فعامة سبحانة لا يتصف لا باللكلي » ولا بالرني » لان 
الذي عليه كلى فهو عام للجزرثيات التي هي .بالفعل بالقرة » فعليه ضرورة 
هو علم بالقوة » اذ كان الكبي اغا هو علم للامور اطرئية .واذا كان الكلي 
هو علم بالقوة » ولا قوة في عليه سبحاته » فعليه لاس بكي . وابين من 
ذلك الا يكون علمه جرش » لان الخرئيات لا نباية لها » ولا تحصرها. 
علم ٠.‏ فهو سبحانه لا يتصف بالعلم الذي فينا » ولا بالخهل الذي هو 
مقابله » كا لا يتصف بها ما شأنه الا يوجد فيه واحد منهها . فقد 
تبين اذا وجود موجود عالم لا يتصف بلعلم الذي فينا » ولا بالجهل 
الذي فينا » ولا يغاير وجوده علمه. 

( تفسير ما بعد الطبيعة : ص (1١24-1807‏ ) 


المعو 
- هل المعجز البرالي علامة الرسول * 
مق سلمنا أن الرسالة موجودة » والمعجر موجود > فن أين يصح 
لنا أن من ظبر على بديه المعمحز فهو سول 9 وذاك أن هذا المكم 


اث 


الاصل » فيكون من باب تصحيح الثيء. بنفسه » وذلك فاسد .ولا سبيل 
الى أن يدعي صحة هذه المقدمة بالتجربة والعادة » إلا اذا شوهدت 
المعئرات ظاهرة على أيدي الرسل » أعني من يعترف بوجود رسالتهم » 
ولم تشاهد على أيدي غيدهم > فتسكون حينئذ علامة قاطعة على تَبيذ من 
هو رسول من عند الله من لس برسول 4 أعني دين من دعواه حادقة 
وبين من دعواه كاذبة .. . وليس يصح هذا إلا ان يتكون المعجز يدل 
على الرسالة نفسها » وعلى المرسل . وليس في قوة العقل السبيب الخارق 
للعوائد > الذي برى الميع انه إلمي > أن يدل على وجود الرسالة دلالة 
قاطعة إلا من جبة ما يعتقد أن من ظبرت عليه أمثال هذه الاشاء 
فهو فاضل » والفاضل لا يكذب . بل اما يدل على أن هذا رسول » 
اذا سلم أن الرسالة أمر موجود > وأنه ليس يظبر هذا الخارق على يدي 
أحد من الفاضلين » الا على يد رسول . واما كان المعجر لس يدل على 
الرسالة » لانه ليس يدرك الءقل ارتماطا بينهها » الا أن يعترف أن المعجز 
فعل من أفعال الرسالة » كلابراء الذي هو فعل من أفمال الطب . فانه 
من ظبر منه فعل الابراء دل على وجود الطب » وان ذلك طبيب. 
فبذا أحد ما في هذا الاستدلال من الوهن . وأيضاً فاذا اعترفنا يوجود 
الرسالة. . .وجعلنا المعجرة دالة على صدق الششخص المدعي الرسالة» وجب 
َرَوَوَة أن الا تتكرن ذلالها لازعة ان رن أن انحن قد رين . عن 
يدي غير زسول » على ما يفعله ال متتكليون » لاتهم يحوزون ظهورها على 
يدي الساحر » وعلى يدي الولي . وأما ما يشترطونه لكان هذا من 
ان المعجر اما يدل على الرسالة ممقارنة دعوى الرسالة له » وانه لو ادعى 
الرسالة من شأنه ان يظبر على يديه من ليس برسول ل يظبر » فدعوى 
ليس عليبا دليل. فان هذا غير معلوم لا بالسسع » ولا بالعقل > أعني انه 
اذا ادعى هن يظبر على يديه دعوى كاذية انه لا يظبر على يديه 
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المحر . تكن » كا قلنا » لما كان لا يظبر من المستئع ابا لا تظلهر 
الا على يدي الفاضلين > الذين يعنى الله م بهم > وهؤلاء اذا كذيوا 0 
فاضلين » فليى يظبر على أيديهم ل . لكن ما في هذا المنى من 
الاقناع لا يوجد فيمن يجوز ظبورها على ايدي إلاح > فان الساحر 
لبس بفاضل . فبذا ما في هذه الطريقة من الضعف . وغهذا رأى بعض 
الناس ان الاحفظ هذا الوضع ان يعتقد انه لس تظبر الأوارق الا على 
يدي الان تساء » وان السحر هو محل ولا قلل عين . ومن هؤلاء من 
انكر » لمكان هذا المعنى > الكرامات . وانت تتمين من حال الشارع» 
صلى الله عليه وسلم > انه لم يدع احدا من الناس » ولا امة من الام » 
الى الامان برسالته » وا جاء.به » بان قدم على يدي دعواه خارقاً من 
خوارق الافعال » مثل قلب عين من الاعيان الى عين اخرى . وما ظبر 
على يديه » صلى الله عليه وسم » من الكرامات الخوارق > فانما ظبرت 
في اثناء احواله » من غير ان يتحدى بها . وقد يدلك على هذا قوله 
تعالى : « وقالوا لن نؤْمنَ لك » حتى تفجْرَ لنا من الارض ينموعاً » » الى 
قوله:« قل سبحان ربي » هل كنت الا بشرًا رسولا 9 » 

(متاهج الادلة : ص 17-546 ) 


» - الممجزات من ميادى" الشرع 


اما الكلام في المعجرات فلس فيه للقدماء من الفلاسفة قول » لان 
هذه كانت عندهم من ع الاشاء التي لا يجب ان يتعرض للفحص علنبا » 
وتجمل مسائل » فائها مباذى' الشرائع » والفاحص عنها » والمشتكك فيها » 
يختاج الى عقوبة عندهشم » مثل من يفحص عن سائر مبادى* الشرائع 
عامة » مثل هل الله موجود » وهل السعادة موجودة » وهل الفضائل 
موجودة. وانه لاءيقك فْ وجودها » وان كيسة وحودها هو اص المي 
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معجز عن ادراك العقول الانسانة . والملة في ذلك ان هذه هي مبادى* 
الاعمال التي يكون بها الافسان فاضا » ولا سبيل الى حصول الملم الا 
بعد حصول النضيلة . فوجب الا يتعرض للفحص عن المبادئ' » التي 
توجب الفضملة » قبل حصول الفضيلة .واذا كانت الصنائع العلسة لا تم 
اللا باوضاع ومصادرات © بتسامبا المعلم اولا 4 الارى ان يكون ذاك 
في الامور العملية. 

واما ما حكاء'' في اثبات ذلك عن الفلاسفة فهو قول لا اعلم احدًا 
قال به الا ابن سينا . واذا صم الوجود » وامكن ان يتغير جم عا 
ليس مجم »> ولا قوة في جسم » تغير استحالة > فان ما اعطي من ذلك 
السس ممكن » ولس كل ما كان مكنا في طبيعته يقدر الانسان ان 
يفعله .فان الممكن في حق الانسان معلوم » واكثر المكنات في انفسما 
#تئعة عليه . فيكون تصديق الني ان يالي تارق هو تمانع على الانسان » 
ممسكن في نفسه . ولس ييمتاج في ذاك ان نضع ان الامور الممتنعة في 
العقل ملكنة في حق الانساء. 

واذا تأملت المعجزات التي صح وجودها » وجدتها من هذا انس . 
وأبينبا في ذلك كتاب الله العزيز » الذي لم يكن كرنه ارقا من طاريق 
اللماع » كانقلاب العصا حيّة » واما ثت كرنه ممجرا بطريق الس 
والاعشار لكل انسان وجد » ويوجد الى يوم القئامة . ومبذا فاقت 
هذه المعحرة سائر المعجرات. 

فليتكتف بهذا من لم يقنع بالسكوت عن هذه المسألة » وليعرف 
ان طريق الواص في تصديق الانساء طررق آخر » قد نمه علبه ابو حامد 
في غير ما موضع » وهو الفعل الصادر عن الصفة التي بها سمي النبي نبا » 


)١‏ الغزالي 
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الذي هو الاعلام بااغيوب > ووضع الشرائع الموافقة للحق > والمفيدة 
من الاعمال ما فيه سعادة جميع الخلق. 

واما ما حكاء في الرؤيا عن الفلاسفة » فلا اعلم احدا قال به من 
القدماء الا ابن سينا . والذي يقول يه القدماء » من امن الوحى والرؤيا » 
اما هو عن الله تبارك وتعالى » بتوسط موجود روحانلي اس يجنم © وهو 
واهب العقل .الاثسالي عندهم » وهو الذي يسميه المدث ملهم العقل 
الفعال » ويسمى فى الشريعة ملّكا. 


( تحافت التهافت : ص 6515 --11ه) 


القيًا؛ والشرم 


هذه المسألة من اعوص المسائل الشرعية . وذلك انه اذا تؤمات 
دلائل السمع في ذلك وجدت متعارضة » وكذلك حجج العقول. 

اما تعارض ادلة السبع في ذلك فوجود في الكتاب والسنة . اما 
في الكتاب فانه تلفى فيه آيات كثيرة تدل بع.ومها على ان كل شيء 
بقدر » وان الانسان محبور على افعاله » وتلفى فيه آبات كثيرة تدل 
على ان للانسان اكتاياً بنعله » وانه ليس محجورًا على أفعاله. 

اما الآيات التي تدل على ان الامور كلما ضرورية » وانه قد سبق 
القدر » نبا قوله تعالى : « انا 8 شىه خلقناه بقدر » وقوله :« وكل, 
وض قذان وتلق كلها :امات كبو مض بق الارض 26و ل 
في انفسكم » الا في كتاب » من قبل ان نبرأها » ان ذلك على الله 
يسير.» الى غير ذلك من الآيات التي تتضين هذا المعنى. 

واما الآيات التي تدل على ان للانسان اكتساياً » على ان الامور 
في انفسها مسكنة لا واجبة » فثل قوله تعالى : « أَويوْبشنَ با كسسوا »> 
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ويعف عن كثير » وقوله تعالىى : « ذلك با كسبت ايديكم .6 وقوله 
تعالى :« ؤالذين كسوا السئات »> وقوله .تعالى :« لها ما كسيت » وعلبها 
ما اكتسبت »© وقوله:« واما مُود فبديئاهم فَاستحوا العنى على الهدى.» 

ورا ظبر في الآنة الواحدة التعارض في هذا المنى » مثل قوله 
تعالى :2 او لما اصابتتكم مصصبة قد اصيتم مثليها » قلتم ألى هذا » قل 
هو من عند انفسكي .» ثم قال في هذه المئزلة بعينها : « وما اصابكم » 
يوم التقى الممان © فياذن الله. » ومثل ذلك قوله تعالى : « ما اصابك 
من حسنة فن الله » وما اصابك من سلثة فن نفسك .» وقوله :« قل: 
كل من عند الله ». ْ 

وكذلك تلفى الاحاديث في هذا ايطا متعارضة » مثل قوله عليه 
الصلاة والسلام : كل مولود يولد على الفطرة > فابواه يهودانه او ينضّرانه. 
ومثل قوله عليه السلام : خلقت هؤلاء للجنة وباعمال اهل اللنة يع.لاون »> 
وخلقت هؤلاء للثار ويأعال اهل الثار يعملون . فانالحدرث الاول يدل 
على ان سبي التكفر اما هو المنشأ عليه » وان الاعان سبيه جملة الانسان. 
والثالى يدل على ان المعصية والكفر هما عخلوةان لله > وان العبد يمور 
علمهها . 

ولذلك افترق المسامون في هذا الممعنى الى فرقتين : فرقة اعتقدت 
ان اكتساب الانسان هو سبب المعصة والسنة » وان لمكان هذا 
ترتب عليه العقاب والثواب » وهم المعتزلة » وفرقة اعتقدت نقيض هذا » 
وهو ان الانسان جور على افماله ومقبور » وهم اطبرءة . واما الاسعرية 
فائهم راموا ان يأتوا بقول وسط بين القولين » فقالوا ان للانسان كسياً 
وان المكتسي به والكسب خلوقان لله تعالى . وهذا لا معنى له ! فانه 
اذا كان الاكتساب والمكتسي خاوقين لله سبحائه » فالصد ولا بد 
محمور على اكنسايه. ْ 


فهذا هو احد اسماب الاختلاف في هذه المسألة. 

وللاختلاف > ؟ا قلنا » سبب اغز سوق السمع » وهو تعارض 
الادلة العقلية في هذه المسألة . وذلك انه اذا فرضئا ان الانسان موجد 
لافعاله » وخالق لما » وجب ان ينكون هبنا افعال ليس نحري على مشيئة 
الله تعالى ولا اختياره » فيتكون هرنا خالق غير الله . قالوا : وقد اجمع 
المسلدون على انه لا خالق الإ الله سبحانه .وان ذفرضئاه ايضأ غير مسكتسب 
لاففاله » وجل ان يكون مجبورًا عليبا » فائه لا وسط بين اير 
والاكتساب.واذا كان الانسان حورا على افعاله » ذا اكليف دو من 
باب ما لا يطاق.واذا كلف الانسان ما لا يطاق »> لم يكن فرق بين 
تكلفه وتتكليف الماد » لان اماد اس له استطاعة > وكذلك 
الانسان ليس لهفيا لا بطق استطاعة. ولهذا دار المممور الى ان الاستطاعة 
شرط من شروط التتكاليف »> كالعقل سواء . ولهذا نحد ابا المعالي قد 
قال في النظامية ان للانسان اكتساباً لاذعاله » واستطاعة على الفعل » 
ويئاه على امنا ع تكايف م| لا بطاق 4 سكن من غير اطبة التي ٠‏ منعئه 
الممتزلة . واما قدماء الاشعرية نجوزوا تكايف ما لأ يطاق © هرياً 
من الاصل الذي من قمله نفته المعتزلة » وهو كرنه قببحا في العقل . 
وخالفهم التأخرون منبم . وايضاً فانه اذا لى يكن 0000 
كان الامر بالاهمة ا( يتوقع من الشرور لا معى . وكذلك الاءر 
باجتلاب الخيرات . فتيطل الصنائع ايضأ كلها > - مئها انما تلب 
اخيرات كصنا كصناعة الفلاحة » وغيد غير ذلك من الصنائع لبي يطاس 5 
المنافع . وكذلك تطل ج الصناق اللي يقصد .ما اللفظ » ودنع 
المضار اع الحرب 4 وال والطب » وغير ذلك . وهذا كله 
خارج عحما يعقله الافسان. 

فان قيل : فاذا كان الامر هكذا » فكيف ممع بين هذا 
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التعارض الذي يوحد في في المسموع نفسه » وفي المعقول نفسه 9 قلنا الظار 
مرغ هقصد الشرع لدس هو تفريق هذين الاعتقادين » واغًا قصده المع 
ببنهما » على التوميفل الذى هو الى 5 هذه المسألة ٠.‏ وذلك انه يظهر 
ان الله تمارك وتعالى قد خلق لنا قوى نقدر يبا ان نكتسب اشياء هي 
اضداد . تكن لا كان الاكتساب لتلك الاشياء ليس يم لنا الا عواتة 
الاسباب التي سخغرها الله انا من خارج ال العوائق عنها » كانت 
الافعال المنسوبة اليئا تتم بالامرين جبعاً . واذا كان كذلك » فالافال 
المنسوبة الينا ايضأ دتم فعليا ياراداتيا وموافقة الافعال التي من خارج 
لها »؛ وهي المعبر عنها بقدر الله . وهذه الاسراب الي 5 الله من 
خارج لست هي متءة للافعال التي زوم فعلما » او عائقة عنها فقط » 
بل وهى انينب 5 ان ريد انك المتقايلين ٠‏ فان الاراد: اغا هي سوق 
يحدث لنا عن تخبل ها © او تصديق بثيء . وهذا التصديق ليس ه 
لاختيارنا » بل هو شيء يعرض لنا عن الامور التي من خارج . مثال 
ذاك انه اذا ورد علينا امر مشترى من خارجح اشتهيناه بالضرورة من 
غير اخشار » فتح ركنا الله ٠.‏ وكذلك اذا طرأ عليئا امن مهروب عنه 
من خارج » ؟هناه باضطرار فبريئا منه . واذا كان هكذا » فارادتنا 
محفوظة بالامور التي م ن خارج » ومربوطة بها . والى هذا الاشارة بقوله 
تعالى : « له »عقّبات من بين يديه ومن خلفه يحنظونه من أمر الله ». 
ولا كانت الاسباب التي من خارج نحري على نظام محدود » وترتب 
منذود » لا ل في ذلك » نجسي ها قدرها بارثها عليه » وكانت 
ارادتنا وافعاانا لا دَمم ولا توجد باإملة الا بموافقة الاسباب التي من 
خارج » فواجب ان تلكرن افعالنا نحري على نظام حدود » اعني انبا 
توجد فى اوقات مخدودة » ومقدار محخدود . واما كان ذلك واجياً 
لان افعالنا تكون مسسة عن تلك الاسباب التي من خارج » وكل مساب 


ع 


يكون عن اسبان محدودة مقدرة » فهو ضرورة محدود مقدر . ولس 
يلفى هذا الارتباط بيت افعالنا والاسباب التي من خارج فقط 6 بل وبيها 
وبين الاسباب الي خلقما الله تعالى ف داخل ابداننا . والنظام ال محدود 
الذي في الاسباب الداخلة والخارجة » اعنى التي لا ل > هو القضاء 
والقدر الذي كنبه الله تعالى على عباده » وهو اللوح الحفوظ ٠‏ وعام الله 
تعاللى يهذه الاسباب » ويا يازم عنما » هو العلة في .وجود هذه الاسباب . 
ولذلك كانت هذء الاسباب لا تحيط تعرفتها الا الله وحده . 0 
كان هو العالم بالغيب وحده > وعلى القيقة » كا قال تعالى : 
يعلم من ف الس.وات والارض_الغنب إلا اله . » وانما 0 “عرفة 
الاسباب هي العلم بالقيب »> لان الغبب هو معرفة وجود الموجود في 
المستقيل » او لا وجوده . ولا كان ترتيب الاسباب ونظامها هر الذي 
يقتذضي وحود الذيء ف وقت ما أو عدمه ف ذلك الوقت > وحم ان 
يسكون العلم باسباب سي . ها هو العلم بوجود ذلك الثي. وعدمه 0 
وقثٌ ها . والعلم بالاسياب على الاطلاق هو العلم :]ا يوحد مئمأ » او 
م عام » في وقت من اوقات جم بع الزمان د من ٠‏ احاط اختراءاً 
وعلا بجميع اسباب جيع 0 . وهذه هي مفاتبح الغنس : يب المعددة في 
قوله تعالى : « وعنده مقاتيس الثنب »> لا يمما الا هو ...» 

واذا كان هذا كله » كا وصفئا > فد تين لك كيف لنا 1 كتساب » 
وكيف جبع مسكتسسا تنأ بقضاء ويقدر سايق . وهذا الطمع هو الذي 
قصده الشرع بتلك الآيات العامة » والاحاديث التي يظن بها التعارض » 
وهى اذا خصصت عوماثها يبهذا المنى انتفى عنبا التعارض . ويبذا أيذاً 
تنحل جميع الشسكوك التي قبلت في ذلك » اعني الحجج المتمارضة العتلية » 
اءني ان كرن الاشياء الموجودة عن ارادتنا يتم وجودها بالامرين جيعا » 
اعني بارادتنا والاسياب التي من خاريج . فاذا نسّت الافمال الى واحد 
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من هذين على الاطلاق » قت الشككوك المتقدمة . 

فان قبل : هذا جواب حسن يوافق الشرع قمه العقل » لكن هذا 
القول هو مبني على ان ههنا اسمابا فاعلة لمسبمات مفعولة » والمسامون قد 
اتفقوا على ان لا فاعل الا الله . قلنا : ما اتفقوا عليه صحيح » ولكن 
على هذا جوابان . احدهما ان الذي يمكن ان يفهم من هذا القول هر 
احد امرين . اما اذه لا فاءل الا الله تارك وتعالى » وان ها سواه من 
الاسباب ال يسخرها لست تسمى فاعاة الا مجازا » اذ كان وجودها 
أقا/عو يدا وكو الى “ضيرها 'مرحوكة ايان #ترل هن الذى: عوط 
وجودها في كرنا فاعلة » ويحفظ مفعولاتها بعد فعلها » ويجترع جواهرها 
عند اقتران الاسماب ميا » وكذلك يحؤفلها هر في نفسها »> ولولا اللفظ 
الالهى لها » لما وجدت زماناً مشارًا اليه » اعنى لا وجدت في اقل زمان 
0 ان يدرك انه زمان . وأبو جا عق 0 ان عكال عة يشترك سام 
من الاسباب مع الله تعالى > في اسم الفاعل والفمل » مثال من يشرك 
في فعل الكتابة القلم مع التكاتب » اءني ان يقول ان القلم كاتبْ > 
وان الانسان كاتب »> اي ىما ان اسم التكتاية مقول باشتراك الاسم 
عليها » اعني انها معشان لا يشتركان الا في اللفظ فقط » وههما في انفسهما 
في غاية الثباين » كذلك الامر في لسم الفاعل» اذا اطلن على الله تارك 
وتعالى » واذا اطلق على سائر الاسباب . ونحن نقول ان في هذا التمشثيل 
تساعاً » واءا كان يسكون الما »© أو كان الكاتب هو المخترع 
لموهر .القلم » والطافظ له »> ما دام قلا > ثم اللافط لاحكتابة بعد 
الكتب » وال تترع لها عند اقتران القلم ها » على ها سنبينه بعد مه 


نل 


هوم وو 


ان الله تعالى هرو المترع أواهر جيع الاشياء 4 ال تدكرن 8 اسمامها َ« 
الى جرت العادة ان.يقال ائها اسباب لها . فهذا الوجه المنهوم من انه لا 
فاعل الا الله هو مفهوم يشهد له امس والمقل والشرع . اما المس والعقل 


فانه يرى ان ههنا اشماء تثولد عنها اشباء » وان النظام الخاري ف الموجودات 
اغا هو من قبل امرين » احدهما ما ركب الله فيها من الطبائع والنفوس » 
الثالي من قبل ما احاط بها من الموجودات من خارج . واشهر هذه هي 
حر كات الاجرام الماوية » فانه يظهر ان الليل والنهار والشيس والقءر 
وسائر النجوم مسخرات لنا » وانه لكان النظام والترتب الذي جعله 
الخالق ف حر كائما كان وحودثا ووحود ما ههنا محذواً ا » حق انه لو 
توهم ارتفاع واحد مئما »6 او توهم ف غار موضوعه » او على غير قدرم » 
او في غيد السرعة التي جعلها الله فيه » ليطلت الموجودات التي على وجه 
الارض . وذلك يمس ما جعل الله في طباءها من ذلك © وجمل في 
طباع ما ههئا ان تتأثر عن تلك . وذلك ظاهر جدا في الش.س والقمر» 
اءني تأثيرها فيا ههنا . وذلك بين في المياه والرياح والامطار والبحار » 
وباملة في الاجسام ال موسوسة . واكثر ما يظهر ضرورة وجودها في حماة 
الثبات » وفي كثير من الميوان » بل في جمبع الليوان بأسره ٠‏ وأيضا 
فانه يظهر انه لولا القوى التي حعلها الله في اجسامنا من التنذي 
والاحساس » لبطلت اجسامئا كا نحد جالينوس وسائر المسكيا. يعترفون 
:بذلك » ويقولون ولا القوى الت جعلها الله في اجسام المموان مدبرة لها » 
لمم امسكن فى اجسام اللدوان ان تبقى ساعة واحدة > بعد اتجحادها . 
ومحن نقول : انه ولا القوى التي في اجسام الليوان والنبات > والقوى 
السارية في هذا المالى من حركات الاجرام الدماوية »لما امكن ان تبقى 
اصلا ولا طرفة عين 4 فسمحان اللطيف امير 5 

واما الجواب الثاني » فانا نقول : ان الموجودات اللادثة منبا ها هي 
جواهر واعمان » ومئها ها هى حركات وسخونة وبرودة» وبالملة اعراض . 
فاما. الواهر والاعيان فلاس يسكون اختراعها الا عن الخالق سيحانة » 
وما يقترن مبا من الاسياب فائًا يؤر في اعراض تلك الاععان > لا في 


كن 


جواهرها . مثال ذلك ان المي اما يفيد من المرأة » أو دم الطمث » 
حرارة فقط © وأما خلقة:املنن تله التي هي اللياة » فاغا المعطي الها 
الله تارك وتعالى . وكذلك الفلاح اغا يفعلء في 00 اواصلا 
ويبذر فمبا المي . واما المعطى خلقة السدلة فهو الله تارك وتعالى . 
فاذًا على هذا لا خالق الا الله تعالى » اذ كانت الخلوقات ف اللقيقة 
اراهن . والى هذا المعنى اشار يقوله تعالى : « يا ايها الئاس » 
ضرب ا فاستمعوا له : ان الذين تدعون» من دون الله > لن يخلقوا 
ذباياً لو اجتمعوا له . وان يسلبهم الذياب شيا » لا يستنقذوه منه . 
ضعف الطال والمطاوب ! » وهذا هو الذي رام ان يثااط فيه الكافر 
ابراهم عليه السلام حان قال : أنا أحى وأمنث ٠‏ فلما رأ ابراهم عليه 
السلام انه لا يفهم هذا الممنى > انتقل معه الى دليل قطعه به » 
فقال : فان الله يأقِ بالشمس من المشرق فأت بها من المغرب ٠‏ وبالجلة 
فاذا ذهم الامر هكذا في الفاعل والخالق »لم يعرض من ذلك 
تعارض لا في السسع » ولا في العقل . ولذلك ما زى ان اسم الخالق 
اخص بلله تعالى من اسم الفاعل » لان.اسم اذالق لا يشسرك فيه المخاوق 
لا باستعارة قريبة » ولا يعبدة » اذ كان معنى الخالق هو الذترع للجواهر» 
ولذلك قال تعالى :« والله خلقكم وما تعملون » . وينبغي ان تعلم ان من 
جحد كرون الاسباب.مؤثرة باذن الله في مسماتها » انه قد ايطل الأحكمة» 
وابطل العلم . وذلك ان العلم هو معرفة الاشماء باسمامها » والحكية 
هى المعرفة بالاسماب الفاثية . والقول بانكار الاسباب حملة قول غريب 
جدًا غن طباع الناس . والقول ينفي الاسباب في الشاهد ليس له سبيل 
الى. اثيات سيب فاعل في الغائب »© لان المتكم على الغائب من ذلك 
اغا يكون من قبل اللسكم بالشاهد . فهؤلا. لا. سبيل لهم الى معرفة 
لله تعالى » اذ يازمهم أن لا يعترفوا بأن كل فعل له فاعل . واذا كان 
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هذا هكذا » فلس يمكن من اجاع المساءين على انه لا قاعل الا الله 
سبحانه ان يغهم نغي وجود الفاعل بثة في الشاهد » اذ من وجود الفاعل 
في الشاهد استدللنا على وجود الفاعل في الغائي . لكن لا تقرر عندنا 
النائب » تين لنا » من قبل المعرفة بذاته » ان كل ها سواه فلس 
فاعلا الا باذنه » وعن مشيته. 
فقد تمين من هذا على اي وجه يوجد لنا اكتساب » وان من قال 
بأحد الطرفين من هذه المسألة فهو مخطى" > كالمعتزلة واللبرية . واما 
المتوسط الذي تروم الاشعرية ان تكون هى صاحمة اق بوجوده فلس 
له وجود اصللا > اذ لا يجعلون للانسان من اسم الاكتساب الا الفرق 
الذي يدر كه الانسان بين حركة يده عن الرعشة » ونحريك يده باخشياره» 
فانه لا ممنى لاعترافهم بهذا الفرق » اذا قالوا ان الطركتين ليستا من 
قبلنا » لانه اذا لم تكن من قيانا فلس لنا قدرة على الامتناع منبا 
فحن مضطرون . فقد استوت حركة الرعشة والفركة التي يسموها » 
كسبية في المعنى » ولم يكن هئالك فرق الا في اللفظ فقط .والاختلاف 
في اللفظ ابس يرجد ححكيا فى الذوات > وهذا كله بين في نفسه. 
مناهج الادلة : ص (5-1١04‏ ) 


تعدن الشر 
ان قيل :فا اللاجة الى خلق صئف من المخلوقات يتكونوت بطباعهم 
مهيئين لاضلال > وهذا هو غاية الور 9 قيل ان اطسكدة الالسة اقنضت 
ذلك » وان اللور كان يكون ف غير ذلك . وذلك ان الطميعة الى 
منبا خلق الاثسان » والتركيب الذي ركس عليه » القتئى أن يسكون 
بعض: الناس » وهم الاقل » شرارا بطباعبهم ..وكذلك الاسباب المثرتبة 
من خارجج لهداية الناس لقب ان تسكون لبعض الئاس مضلة » وان كانت 


.مه 

ار بتكن فك 6 سين ما تقتضه الحكية من احد 
امرين : اما ان لا يلق الانواع الي وجد فيبا الشر في الاقل » واخير 
في الاكثر » فبعدم اير الاكثر بسبس الششر الاقل . واما ان يخلق 
هذه الانواع 6 فموجد فمبا الخير الاكثر مع اشر الاقل : ومعلوم 
بنفسه ان وجود الخير الاكثر مع الشر الاقل افضل من اعدام اير 
الاكثر لملكان وجود اشر الاقل . وهذا السر من الحكية هو الذي 
حفي على الملائيكة ع2 دان قال الله مسمحاته 4 حكاية عنهم » حاب اخبرثم 
انه جاعل ف الارض خليفة يعنى بنى آدم » قالوا : « المجمل فيا من 
يفسد فا » ويسفك الدماء » ونحن نسيحم بحمدك 9 » » الى قوله : « الي 
لم ما لا تعامون . ». يريد ان القلرر”م الذي م 
كان وجود شيء من الموجودات خيرا وشرا » وكان اير اغلب عليه » 


ان اط كمة تقنطي اناده لا اعدامه. 
( مناهج الادله : ص ه!١)‏ 


المعاد 
١‏ - الشرائع والمعاد 


المعاد ما اتفقت على وجوده الشرائع » وقامت عليه البراهين عند 
العاداء » وما اختلفت الشرائع في صفة وجوده . ول تختاف في اللقيقة 
ف صفة وحوده » واما اختلفنت ف الشاهدات الي مثْات مها للجبمور تلك 
امال الفائبة.وذلك ان من الشرائع من جعله روحانياً » اعني النفوس » 
ومنها من جعله للاجسام والنفوس معا . والاتفاق في هذه المسألة مينى 
على اتفاق الوحي في ذلك واتفاق قيام البداهين الضرورية عند الجبع 
على ذلك » اعني انه قد اتفق الكل على ان للانسان سعادتين اخراوية 


أحان 


ودنماوية » وانمنى ذلك عند اجيع على اصول يعترف بها عند الكل . 
منيا ان الانسان اشسّرف هن كثير من الموجودات . ومنا انه اذا كان 
كل موجود يظهر من امره انه لم يخاق عبثا » وانه اما خلق لفعل مطاوب 
منه » وهو ثمرة وجوده » فالانسان احرى يذلك . وقد نه الله تعالى 
على وجود هذا المءنى في جميع الموجودات > في الكتاب العزيز » فقال 
تعالى :« وما خلقنا السموات والارض وما بينها باطلا » ذلك ظن الذين 
كفروا » فويل للذين كفروا من النار !» وقال مثناً. على العاداء المعترفين 
بالغاية المطلوبة من هذا الوجود : « الذين يذ كرون الله قماماً وقعودا » 
وعلى جنوببم »> ويتفكرون في خلق السموات والارض : ريئا ما 
خلقت هذا باطلا » سسحانك »© فتّئا عذاب الثار . »© ووجود الغاية في 
الانسان اظهر منها في ججيع الموجودات . 

واذا ظهر ان الانسان خلق من اجل افعال مقصودة به» فظهر ادضاً 
ان هذه الافمال يحي ان تكون خاصة » لأنا زى ان واحدا واحدًا من 
الموجودات اما خلق من اجل الفعل الذي يوجد فيه 6 لا في غيره » اعني 
الخاص به . واذا “ان ذلك كذلك > فجي أن تسكون غاية الانسان 
في افعاله التي نخصه دون سائر الحموان ٠‏ وهذه افمال النفس الناطقة . 
ولما كانت النضىن الناطقة حزئين > حزبا ليا وحركا عامما » وجب ان 
يتكون المطلوب الاول منه هو ان يوجد على كاله في هاتين القوتين » اعني 
الفضائل العملية والفضائل النظرية » وان تتكون الافمال التي تتكسب 
الس هاتين الفضلتين هي اخيرات واعحسنات © والبي تعوقها م الدسرور 
والسيئات .. ولا كان تقرير هذه الافمال اكثر ذلك بالوحي > وردت 
الشرائع بتقريرها ووردت مع ذلك بتعريفها والحث عليها © فأمرت 
بالفضائل وئرت عن الرذائل ».وعرفت بالمقدار الذي فيه سعادة جميع 
الناس » في العلم والصسل > اعني السعادة المشتركة . فعرفت من الامور 
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النظرية ما لا بد جميع الناس من معرقته » وهي معرفة الله تبارك وتعالى » 
ومعرفة الملائكة » ومعرفة الموجودات الشريفة > ومعرفة السعادة 

وكذلك عرفت من الاععال القدر الذي تكون به النفرس فاضلة بالفضائل 
العملة . وجاصة شريعتنا هذه » فانه اذا قويست بسائر الشرائع وجد اءمها 
الشريعة الكاملة باطلاق » ولذلك كانت خاتة الشرائع كلها . ولا كان 
الوحي قد انذر 6 في الشسرائع كلها » بآن النفس باقبة » وقامت البراهين 
عند العاداء على ذاك » وكانت النفوس بلحقبا يعد الموت ان تتعرى من 
الشهوات اللءانية » فان كانت زكية تضاعف زكاؤزها بتعريبا من 
الشهوات اللمانية » وان كانت خبيثة زادها المفارقة خبثاً » لائا تتأذى 
بإلرذائل الثي اكتسبت © وتشتد حسرتما على ما فاتها من التذكية » عند 
مفارقتم! البدن» لانم ليست يمكنها الاكتساب الا مع هذا البدن» والى 
هذا المقام الاشارة بقوله تعالى : « ان تقول نفس با حسرقي على ما 
فرطت في جنب الله » وان كنت لمن الساخرين »2 اتفقت الشرائع على 
تعريف هذه الال للناس » وها السعادة الاخيرة » والدقاء الاخير . 
ولا كانت هذه الال لس لها في الشاهد مثال » كان مقدار ما يدرك 
بالوحي منهأ يختلف في حق ني ني )» لتفاو:,م في هذا المعنى» اعني في الوحي » 
اختلفت الشرائع في تشيل الاحوال التي تكون لانفس السعداء » بعد 
الموت »> ولأنفس الاشقياء . فنا ما لم يتل ما يكون هنالك النفوس 
الزكية من اللذة » وللشقبة من الأذى » بأمور شاهدة » وصرحوا بأن 
ذلك كله احوال روحانية » ولذات ملكية . ومنبا ما اعتد في تثيلها 
بالامور المشاهدة » أعنى انما ملت الززات المدركة هنالك باللذات المدركة 
ههنا » بعد ان نفى عنها ما يقترن با من الأذى » ومثلوا الاذى الذي 
يكون هنئالك بالاذى الذي يكون ههنا » بعد ان نفوا عنه هنالك ما 
يقترن به ههنا من الراحة منه . إما للأن اصحاب هذه الشرائع ادركرا 


١ 


من هذه الاحوال بالوحي ما لم يدركبا اولثئك الذين مثلوا بالوجود 
الروحالي » وإما لبهم رأوا ان التشل بالمحسرسات هو أشْد تغفبياً 
لاجمهور » والخهور إلمبا وعنبا أشد حركا > فأخبروا ان الله تعالى بعد 
النفوس السعيدة الى اجساد تنعم فيا الده ركله بِأسْد الممسوسات تنعيماً » 
وهو مثا المئة » وأنه تعالى يعمّد النفوس الشقية الى اجساد تتأذى فما 
الدهر كله باشّد المحسوسات أذى » وهو مثلا الثار . وهذه هى <ال 
شريتنا هذه التي هي الاسلام » في تخيل هذه الال . ْ 

فالشرائع كلها » كا قلنا » متفقة على ان للنفوس من بعد الموت 
احوالا من السعادة او الشقاء » ومختلفة في تثيل هذه الاحوال » وتفبع 
وجودها للناس . ويشيه ان يكون الت.ثيل الذي في شريعتنا هذه أتم 
افاماً لاكثر الناس » واكثر خحريكا لنفوسهم » الى ما هنالك » 
والاكثرثم المقصود الاول بالشرائع . واما ال.شيل الروحاني فيشبه ان 
يكون اقل تحريكا لنفوس الور الى ما هنالك > والجمود اقل رغبة 
فبه » وخوفاً له » منهم في التتشل الممانى . ولذلك يشيه ان يكون 
التنشيل اللمماتي اشد نحريكا الى ما هنالك من الروحافي > والروحانى 
اشد قبولا عند المتكادين المجادلين من الناس وهم الاقل . 

ولهذا المنى نجد اهل الاسلام » في فهم الثمثيل الذي جاء في ملتنا 
في احوال المعاد» ثلاث فرق : فرقة رأت ان ذلك الوجود هو بعينه هذا 
الوجود الذى ههنا من النعيم واللزة »> اعني انهم رأوا انه واعة بالخنس »> 
وانه اما يْتلف الرجودان بالدوام والأنقطاع » اعني ان ذلك دام » 
وهذا منقطع . وطائفة رأت ان الوجود مشماين. وهذه انقسءت قس.ين: 
طائفة رأت ان الوجود الممثل ببذه الحسوسات هو روحاني > وانه اما 
مثّل به ارادة البيان 6 وفؤلاء حجج كثيدة من الشريعة مشهورة » فلا 
ممنى لتعديدها . وطائفة رأت انه جماني » لكن اعتقدت ان تلك 
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الممانية الموجودة: هنالك غخالفة لحذه الللمانية » لكون هذه بالبة » 
وتلك باقية . ولهذه ايضا حجج من الشرع . ويشيه ان ابن عباس يكون 
من يرى هذا الرأي » لانه روي عنه انه قال: ليس في الدنيا من الآخرة 
الا الأسماء .. ويشبه ان يكون هذا الرأي هو ألبق بالمواص . وذلك 
ان امكان هذا الرأي ينني على امور ليس فيها منازعة عند الميع . 
احدها ان النفس باقبة . والثاني انه لس يلحق عن عودة النضى الى 
اجسام اخر الحال الذي يلحق عن عودة تلك الاجسام بععنها . وذلك انه 
يظهر ان مواد الأجسام التي هبنا توجد متعاقبة » ومنتقلة من جسم الى 
جسم » واعنى ان المادة الواحدة بعينبا دوجن لاأشخاض كثيرة » في اوقات 
مختلفة » وامثال هذه الأجسام لس يمكن ان توجد كلها بالفمل » لان 
مادتبا هى واحدة . مثال ذلك ان انساناً مات » واستدال جسمه الى 
القداب » واستحال ذلك الثراب الى نبات فاغتذى انساثاً آخر من ذلك 
الننات » فكان منه منى تولّد منه انسان آخر . واما اذا فرضت اجسام 
أغر ”© فى اتلك هذى الال .+ 

والحق في هذه المسألة ان فرض كل انسان فيا هو ما ادى اليه 
نظره فيها » بعد ان لا يكون نظرًا يفذي الى ابطال الأصل جلة وهو 
إنتكار الوجود حملة » فان هذا النحو من الاعتقاد يرجب تكفير صاحيه » 
لكون العلم بوجود هذه الال للانسان معلوماً للناس بالشرائع والعقول . 

( مناهج الادله : ص لر! ١!‏ - || ) 
م - الفلاسفة والمعاد 


ولا فرغ7 من هذه المسألة 43 اك يلاعم ان الفلاسفة يتنكرون 
حشر الاجساد . وهذا شي. ما وجد اواحد ممن تقدم فبه قول . والقول 


9) الذرالي . 


ِو 


يحثر الاحساد اقل ما له مئتشرًا في الشرائع الف سنة . والذي تأدت 
البنا عنهم الفلسفة هم دون هذا العدد من السئين . وذلك ان اول من 
قال بجشر الاحساد العم انماء ٠‏ دفي اسرائثيل » الذين انوا يعد موسى عليه 
السلام . وذلك بان ه.: ن الزبور 4 ومن كدير من الصحف. اأنسوبة لبي 
اسرائيل . وثبت ذلك ايضا في الانجيل » وتوائر القول به عن عيسى 
عليه السلام. ٠‏ وهو قول الصايئة ٠.‏ وهده الشريعة » قال ابو مد بن حزم 
انما اقدم الشسرائع 5957 يظهر من امرهم انهم اشد الئاس تمظيا 
ها“ واءانا مما . والسبب 5 ذلك انهم يروث انها تنحو نحو تدبير الناس» 
الذي به وجود الانسان » عا هو انسان > وبلوغه سعادته الخاصة به . 
وذلك اعما ضرورية ف وحود الفضائل الخلقمة للانسان © والفضائل 
النظرية » والصنائع العسلة ٠.‏ وذلك اهم يرون ان الانسان لا حياة له 
ف هذه الدار الا بالصنا ع العملية »> ولا حماة له 2 هذه الدار ولا ف 
الدار الآخرة الا بالفضائل النظرية » ؤانه ولا واحد من هذين يتم » ولا 
يلغ اليه » الا بالفضائل الخلقية ٠‏ وان الفضائل اللقية لا تتمسكن الا 
ععرفة الله تعالى َ« وتعقاس.ه بالعيادات المسروعة فم ف ملة ملة » مثل 
القرايين والصاوات والادعية ( وما له ذلك من الاقاويل الى تقال ف 
الثناء على الله تعالى » وعلى الملائسكة والنبيين. ويرون باجملة ان الششرائع 

هي الصنائع الضرورية المدنية التي تأخذ مبادئها من العقل والشرع » 
ف سما ما كان هنبا عاماً يع الشرائع » 00 ت في ذلك بالاقل 
والا كثر ويرون مع هذا انه لا بلمغي ان يتعرض يقول دكت أو مبطل 
في مبادئها العامة » مثل هل نيجس ان بعبد الله او لا يعمد . واكثر من 
ذلك » هل هو موجود ام ليس عوجود. وكذلك يرون في سائر مبادثه» 

مثل القول ف وحود السعادة الاأخيرة » » وفي كيه مها 4 لان التسرائع كلها 
انفعت على وجود اخروي بعد الموت ©» وان 5200 ت في صفة ذلك 
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الوجود » كا اتفقت على معرفة وجوده وصفاته وافعاله » وان اختلفت 
فا تقوله في ذات الممدأ وافماله بإلاقل والاكثر . وكذلك هي متفقة في 
الافمال التي توصل الى السمادة التي قي الدار الآخرة » وان اختلفت في 
تقدير هذى الافعال . فهى بالخلة » لا كانت تنحو نحو المسكمة بطريق 
مشترك للجميع» كانت واجبة عندهم . لان الفلسفة اغا تنحو نحو تعريف 
سعادة بعض اناس العقلية» وهو من ثأنه ان يتعلم الحمسكمة » والشرائع 
تقصد تعل الجهور عامة . ومع هذا فلا نهد شريعة تمن الشرائع الا 
وقد نببت با يخص السكراء » وعديت با يشترك فيه المهور ٠.‏ ولا كان 
الصيثف الخاص من الئاس اا م وحوده » وتحصيل سعادثه © عشاركة 
الصنف العام » كان التعليم العام ضرورياً في وجود الصئف الخاص © وفي 
حياته . اما في وقت صاه ومنشأه » فلا يشك احد في ذلك . واما 
عند نقلته الى ما قضه © فخ :طنروزة فته الا سكين ما نشأ علله » 
وان يتأول اذلك احسن تأويل » وان يعلم ان المقصود بذلك التعلم هو 
ما يعم لا ما يخص » وانه ان صرح بشك في المبادى”' الشرعية. التي 
نشأ عليها » او بتأويل انه مناقض الاننياء » صلوات الله عليهم » وحاد 
عن سيلهم » فاه احق الناس بان ينطلق عليه اسم الكفر » ويوجب له 
في الملة التي نشأ عليها عقوبة الكفر . ويجب عليه مع ذلك ان يختار 
افضلها في زمانه » وان كانت كلها عنده حق »© وان يعتقد ان الافضل 
ينسخ با هو افضل منه . ظ 

وكل شريعة كانت بالرحي © فالعقل يخالطها . ومن سلم انه يمكن 
ان تسكون هبنا شريعة بالعقل فقط > فانه يلزم ضرورة ان تكون انقص 
من الشرائع التي استنبطت بالعقل والوحي ٠‏ والمميع متفقون على ان 
مبادى' العيل يجب ان تؤخذ تقليدا » اذ كان لا سبيل الى البرهان على 
وجوب العمل الا بوجود الفضائل اللاصلة عن الاعال الخلقية والعيلية . 
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فقد تبين من هذا القول ان المكاء باجعهم يرون في الشرائع هذا 
الرأي > اعنى ان يتقلد من الانساء والواضعين مبادى العمل والسان 
المشبروعة فق هله ملة . والممدوح عندهم من هذه الممادى' الضرورية هو 
ما كان هنبا احث للجدهور على الاعمال الفاضلة » حتى يتكون الناشئون 
عليها اثم فضملة من الناشئين على غيرها » مثل كون الصلوات عندنا فانه 
لا يشك في ان الصلوات تنهى عن الأحشاء والمنتكر » ؟ا قال تعالى » 
وان الصلاة الموضوعة في هذه الشريعة يوجد فيبا هذا الفعل اثم منه في 
سائر الصلوات الموضوعة في سائر الشرائع » وذلك با شرط في عددها 
واوقاتما واذكارها » وسائر ما ششرط فنا من الطهارة » ومن الروك © 
اعنى ترك الافعال والاقوال المفسدة لها . وكذلك الامى فيا قبل في 
المعاد منبا هو احث على الاعمال الفاضلة مما قيل في غيدها » واذلك كان 
قثيل المعاد لحم بالامور اللسمانية افضل من تشله بالامور الروحانية » ؟ا 
قال سبحانه : مثل النة » التى وعد المثقون » نحري من تحتها الاعبار. 
وقال الني عليه السلام : فيها ما لا عين رأت > ولا اذن سممت > ولا 
خطر تخاطر بشر”"'. وقال ابن عباس : لين في الآخرة من الدنيا الا 
الإسما.. فدل على ان ذلك الوجود نشأة اخرى » اعلى من هذا د 
وطور آخر » افضل من هذا الطور . 
والذين شُكُوا في هذه الاشا. » وتعرضوا لذلك » وافصحوا به » 
اغا هم الذين يقصدون ايطال الشرائع » وابطال الفضائل » وهم الزنادقة 
الذين يرون ان لا غاية للانسان الا التمتع باللذات . هذا مما لايشك 
احد فيه : دمن قدر عليه من هؤلاء » قلا شك ان اصحاب اله مرائع 

)١‏ هذه أيه للقديس بولس في رسالته الاولى الى اهل كورنتس (7:؟ ) حيث 


جاء : «لم تراه عين > ولا سيعت به اذن » ولا خطر على قلب بش ٠‏ ما اعده الله 
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والحكراء باجعهم يقتلونه . ومن لم يقدر عليه » فان اتمّ الاقاويل التي 
يجت بها عله هي الدلائل القِي تضمنها الكتاب العريز . 

وما قاله هذا الرجل في معا ندتهم هو جد . ولا بد » في معاندتهم » 
ان توضع النفس غير مائتة » كا دلت عليه الدلائل العقلية والشسرعية » 
وان يوضع ان التي تعرد هي امثال هذه الاجسام التي كانت في هذه 
الدار م لا هي يعيثها »> لان المعدوم ليا بعود بالشخض »© واما يعود 
الموجود أثل ها عدم » لا لعين ما عدم » 1 دين ابو حامد . ولذلك لا 
يدح القول بالاءادة » على مذهيب من اعتقد من الماحكاءين ان النفس 
عرض »© وان الاجسام الي تعاد هي القي تعدم ٠‏ وذلك ان.ما عدم » 
ثم وجد > فانه واحد بالبوع » لا-واحد بالعدد »> بل اثئان بالعدد . 
ويخاصة من يقول منهم ان الاعراض لا تبقى زمانين ٠‏ 


( تخافت التبافت : ص ١٠2ه‏ -41ه ) 


فلاسنت العرب 
الم دراسات وكئارات 


) ابن الفارض ( طبغة ثانية‎ - ١ 


* س ابو الملا. الممرئي ١‏ طبعة ثانية ) 


“ - ابن خلدون 2 (طبعةثانية) 
؛- الغزالى : في حزئين ( طبعة ثانية ) 
000 ( طبعة ثانية ) 
١‏ - ابن رشد * في جزئين 0 طعة ثنة) 


وك اقوان الوق , 
لمؤلف ابضا : 


3 ماعن طاعوة. 
قربان الاغالي : معرب عن طاغور 
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